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للطلباعة والنشر والتوزيع 


لمقطمة 


تأنى دراسة فکر وفلسفة مذهب الاعتزال کجزء لا يتجزأ من کیان الفکر 
الإسلامي» إنطلاقاً من الجديد الذي حققه هذا المذهب في الفکر الديني 
والاجتماعي بشكل عام فبعد أن كان الاتجاه السائد في التفكير يؤكد على تغیب 


أهمية العقل؛ فإن 00 أعطت هذا العقل السيادة ذ ولد هذه هي البداية 
السائدة. وا أن الإنسان هو الوحيد الذي یلك هذا العقل المبدع فمن خلال 
ذلك أكد المعتزلة على سيادة هذا الانسان في الكون وأنه أروع ما في الوجود 
کاشفین عن إمكانية التصرف في حیاته وأنه مسژول عن آفعاله بعد آن كان 
0 الارادة لا يملك غير الخضوع للقدن خيره وشره وذلك حسب التصور 
es‏ ا المعتزلة أيديولوجية ذات تطلعات تتسم بالتفكير اس قل ما 
بقتهم إليها مذاهب في الفكر الفلسفي المرتبط بالفكر الديني بشکل عام إذا 

0 أن مفكري المعتزلة فقهاء ورجال فلسفة في آن واحد. وانطلاقاً من سلطة 
العقل ومسؤولية الانسان عن آعماله أكد المعتزلة على تحقيق العدل الاجتماعي» 
نذا نراهم مناهضين للظلم والتعسف الاجتماعي؛ تجسد ذلك في مواقفهم المعروفة 


ضد السلطات المستيدة واشتر كوا بشكل فعلي في التحریض الاجتماعي ضدهام 


حتی إن بعض فقائهم اعتبر مجالسة السلطان الجائر فسقا وارتبطت تنظیماتهم 
السرية بالفعات والطبقات الاجتماعية الفقيرة. 

لقد ربط المعتزلة بشکل فعلى بين حرية الانسان والعدل الاجتماعي: ذلك لانه 
مل التاق ان ون سرا ال ی aS‏ سره الابما 
بالقدر وسیطرته عليه وما یتبع ذلك من استغلال لهذا الأمر في فرض السلطة على 
الإنسان ومصادرة حقه في الاحتجاج. وبالوقت الذي اعتبرت فيه الايديولوجية 


E‏ الاسالمیه مظان الط ادنویه CA N‏ بان السام سای 
بالتفویض اللالهي فان المعتزلة حولوا وجهة هذا التفویض إلى الانسان الذي 
أصبح له الق في اختیار حکامه, ولا يفوتنا القول أن آراء المعتزلة بخصوص العدل 
وجدت آصداءها بشکل ملحوظ فى الفلسفة الأوروبیت. کما جاء ذلكك فی کتاب 
العدل الالهي ل «ليبنتز» حيث يحدد هذا الفيلسوف «آن القول بالجبر يتعارض 3 
فكرة الثواب والعقاب رع وجود المعاییر الاخلاقية التي تفرق بين الخير والشر». أ 
على المستوى الفلسفي في مسألة الوجود فإن أهمية البحث في نظریات ۳ 
تأتي ۳ ركزوا على الیعت الشامل د في الوجود من الناحيتين ی 

إن ۳ في نظرياتهم هذه يأتي انعکاساً للمسألة المركزية في فلسفتهم وهي أ 
العلاقة بين الله رالعالم أي بين الله والطبيعة» لذا نرى أن فكرهم في الوجود يدور 
اساسا حول هذه المسألة ویقردهم هذا أحياناً إلى التداحل 0 بين الله 
والموجودات المخلوقةت وهذا ما یو کد وجود 0 البنتائية ب 007 إن 
أهمية هذا البحث بخصوص الوجود تأتي مباشرة من 
ی ا ل سین لقضايا مهمة جلا 
الناس بشکل عام في ذلك العصر کانوا یفهمون الاراء الدينية من تصوص 
واجتهادات كحقائق مطلقة لا مجال لمناقشتها أو المساس بها. ومن خلال آراء 
ونظريات المعتزلة يمكن القول: ! نهم كانوا يملكون فهماً مترابطاً حول الوجود. ولك : 
امكانية معرفة العالم كانت متاحة في الفکر المعتزلي» کون هذا الفکر اعتمد لمقل | 
ي الاستدلال على 9 ومن خلال ذلك ٠‏ مسال اند تیار البسحت 0 ۱ 
مرحلة الكلام والفقه ومراحلة الملسفة» والذي تۇ کده المصادرء أن مرحلة را ١‏ | 
الفلسفية تأني اداد الا نله اا الك قن انه لسن اعقلرا الم له 


الفلسفية في الفكر المعتزلي» التي تميزت بالبحث العلمي والعقلي وتأسش ايها كيان 
نظري بحث بمجالات الكون الشاملة» وقد أشار إلى هذا الإغفال حسام الدين 
الألوسي» في کتابه حوار بين الفلاسفة فة والمتکلمین عندما قال: «لقد أحال مورخو 
الفلسفة اليونانية لنتف الضغيلة المتبقاة من أقوال الفلاسفة الطبيعيين وجميع الفلاسفة 
قبل سقراط وحتى عدم الإنسجام الموجود في كتابات أفلاطون وأرسطو المختلفة 
إلى مذاهب موحدة المنهج والهدف. ولكن هذا لم يتوافر بعد لاراء متكلمينا 
وفلاسفتنا الا في حدود ضيقة وخاصه). 


إن إبراز مسألة الوجود في دراسة خاصة ليؤكد قبل کل شيء انتاج المعتزلة 
الفلسفي» ثم يؤكد امکانياتهم في تجاوز الفکر السائد الذي سعی إلى الانغلاق على 
الأمور الفقهية واللغوية فقط» ويتضح هذا من خلال نظرياتهم التي تبحث في 
أسباب الوجود انطلاقاً من الوجود نفسه. وقد رأينا أن الدخول بأفكار الفلسفة 
المعتزلية مباشرة دون الرجوع إلى تاريخها وأسسها النظرية ومبادئهاء لا يوفر الدراسة 
العلمية لهذه الفلسفة حیت أن دراسة فلسفة مذهب المعتزلة تختلف بعض الشيء 
عن دراسة فلسفات عالمية أخرق كالفلسفة الهندية أو الفلسفة اليونانية وغيرها 
| والسبب في ذلك يعود إلى التشابك بين تراثهم الثقافي الديني وترائهم الفلسفي» 
حیث بدأ الاعتزال مذهبا من مذاهب الديانة الاسلامية وليست ديانة جديدق لذلك 
الم يستقل هذا المذهب في فلسفته عن التأثير الديني الواقع علیه. ومن خلال هذه 
الدراسة سنری أن كافة نظريات المعتزلة الفلسفية جاءت مرتبطة تماماً مع مبادئهم 
الدينية والاجتماعية» لذا كان المفيد الکشف عن فترة التأسيس؛ والتي وردت 
كمقدمات لظهور المعتزلت ثم كان البحث في المبادىء الاساسية كالتوحيد 
والعدل» وما يرتبط بهما من فروع مبدئية أخرى. إن البحث المباشر بالفلسفة يعطي 
نظريات غامضة تفتقر إلى الأسس والدوافع التي عن طريقها شق المعتزلة طريقهم 
إلى فلسفة الوجود. إن فلسفة الاعتزال في الوجودء كان منطلقها نظريات المذهب 
في التوحيد» وكان حافزهم الاجتماعي هو فكرة العدل بإلغاء القدر المفروض على 


الإنسان. إن تاريخ المعتزلة كان حاضرا في أدق أفكارهم الفلسفية, لهذا لا هکن 


كارو سكع نسدد نواعت غاب انم اهر 
الد بسبب قربها الزمنی من احدث» فهناك من مولفیها کان معاصراً للمعترلة 
ومنهم من 1 أخخذ بنظر الاعتبان في أن يكون المصدر معادیا أو 
محابیاً للاعتزال. وفی مقدمة هذه المصادر كان کتاب مقالات الاسلامیین 
واعتلاف المصلین لأبي الحسن الأشعري «ت ۰4۹4۱ ورغم أن هذا المولف كان 
معتزليا في بداية الامر ثم اعتزل شيخه محمد بن عبد الوهاب الجبائي ليؤسس مذهبا 
معارضاً للإعتزال» لكنه تمسك في قول الق إلى حد ماء عندما أرخ للفرق التي 
اختلف معهاء حيث عکس آراء المعتزلة بشکل منطقي في تایه هه قاتا 
مؤرخين آخرین. ثم يأتي من حیث الاهمية في مصادر البحث کتاب الملل والنحل 
للشهرستاني وت ۱۱۰۲ والذي بدوره قدم اراء جديرة بالاهتمام» ساعدت على 
تفسیر کثیر من آراء مفكري المعتزلة واضافة إلى عدد من المؤلفات الكلاسيكية 

الاحری, معدا ]كن عا المختلف وترك المتشابه منهاء ستی نتجاوز عملية التکرار. 

إن هذه المصادر الكلاسيكية تعطي ال ناشن الذي یستند علیه الباحث فى دراسته؛ 

حیث اعتمد المولفون بشکل مباشر علی کنب المعتزلة الأمايزة ککتب محمد بن 
الهذیل العلاف» وکتب إبراهيم النظام وغيرهم. 

آما المصادر المعاصرة فرغم کثرتها لکنها لم تتناول مسألة الوجود لدی المعتزلة 

بشکل مقصل والاغلب منها اهتم بالسرد التاريخي مکتفیاً بذ کر فرق المعتزلت . 
وملخص عن آرائهم دون التوقف عند دقائق آرائهم ومجالات فلسفتهم. ومن أهم 

الدراسات المعاصرة التي تميزت عن غیرها من الدراسات التقليدية عن فکر المعتزلة ‏ 
كان کتاب فلاسفة الاسلام الأسبقين للد كتور آلبیر نصري نادر والذي صدر عام 

۰ سحيث قدم الکتاب المعتزلة کفلاسفق واتسم بحثه بالدقة في مسألة الوجود 

ومسألة آفکارهم في المعرفت وبعد فترة طويلة من غیاب مغل هذه الدراسة جاء 

کتاب النزعات المادية فى الفلسفة العربية الاسلامية للد کتور حسین مروة والذي 

صدر عام ۸۹۷۸ وقد اعتبر فکر المعتزلة کمقدمة لوجود فلسفة عريية ٍسلامية 

ابعدأت بفلسفة ۳ پعقوب الکندي «ت 2۸۷۳ وکان حسين مروة قد شق 


طريقه إلى البحث في التراث الإسلامي من خلال دراسته في مدارس ا حوزة العلمية 
فى النجف الأشرف فترة طويلة» والتي وفرت له قاعدة متينة في هذا المجال. ومن 
أبرز المصادر غير العربية التي توفرت» كان كتاب تاريخ فلسفة الإسلام 
ل (دي پور)؛ الذي قدم آراء المعتزلة في الوجود والعدم بشكل ملخص» ولكنه 
يسعى كغيره من المستشرقين إلى إبراز تبعية المعتزلة وكافة فلاسفة الإسلام إلى 
الفكر الفلسفي اليوناني» وهذا يعتبر من وجهة نظرنا تعطيلاً لابداع المعتزلة الفلسفي 
والفكري وكذلك غيرهم من فلاسفة الإسلام. وتأتي هذه المؤلفات بحثا في مصدر 
فكر المعتزلة أكثر ما تبحث في فكر المعتزلة نفسه. إن البحث في مسألة الوجود 
أهمية في الكشف عن استقلالية هذه الفلسفة بتأكيد المسائل التي جاءت كإبداع 
لهم في هذا المجال» كذلك كشف الصراع الفكري داخل المذهب المعتزلي 
نفسه» وكان السعى إلى كشف الأفكار الأساسية التي حظيت باهتمام كل مفكر 
من مفكريهم وتشخيص النظريات التي تميز فيها هذا المفكر عن غيره من المفكرين. 
إن الفكر المعتزلى امتاز بازدواجية العناصر المادية والعناصر المثالية» فجاءت 
أهمية التركيز على كشف هذه الازدواجية دون استخدام المعيار الذي طالما 
استخدم كثيراً في هذه المسألة وهو العلاقة بين المادة والوعي» على أن تكون 
الفلسفة اما مادية وإما مثالية» لأن استخدام مثل هذا المعيار يجعلنا في قطيعة مع 
العصر الذي تبلورت فيه هذه الأفكار الفلسفية» ورغم أن المسألة المركزية في 
فلسفة المعتزلة هي تحديد العلاقة بين الله والوجود» ولكن ليس معنى هذا أن يكون 
إياناً خالصاً بالله أو إيماناً خالصاً بالتكوين الذاتي للوجود إن المخالطة بين العناصر 
المادية والمثالية في الفلسفة الإسلامية بشكل شامل هو واقع لا يمكن نكرانه. 
كذلك أكدنا على التنوع الفلسفي لدى المعتزلة من حيث الاتجاهات الفلسفية 
لعكس طبيعة هذا التناقض الذي اضطر له المعتزلة آنذاك إلى جانب التأكيد على 


مصدر واحد وكذلك من خلال التداخل بين أشياء الوجود بعضها ببعض» وارتباطاً 


بهده الوحدة تأتي مسألة الحركة التي لا تتفصل عن الأجسام المادية كما ذهب إلى 
ذلك ابراهیم النظام. لأهمية هذه الموضوعات ترق ضرورة ٍجراء تقییم جدید 
للفلسفة الاسلامية ومنها فلسفة الاعتزال» وان يجري ذلك على ضوء دراسة هذه 
الفلسفة ارتباطاً بمكانتها التاريخية وارتباطها بالدین والفلسفات الأخرى» وأن لا 
تؤخذ خالصة دون مؤثر وكذلك لا تؤخذ کتابع مقلد عدم الابداع و کهامش من 
هوامش الفلسفات الاحری. ومن جهة انية أن يكحت فی هذه الفلسفة بتأکید 
بتایاتها قا E‏ مشر التناسن ری مرا ما اه هی لسکا 
میاشر من حلال نظریات المعتزلة الفلسفية حول الوجود بشکل عام. إن عمال 
آغلب الباحئین الذین سعوا إلى التمییز ين المرحلة الكلامية والعی امتازت 
بالمجادلات والنقاشات الفقهية وبين مرحلة الفلسفة الإسلامية» حيث ا هذه 
الأعمال نظريات المعتزلة ضمن المرحلة الكلامية على الرغم من أن المرحلتين 
مرتبطتان» فمرحلة الكلام هي الطريق إلى الفلسفة وأن للمعتزلة نظرياتهم الفلسفية 
التي لا تنکر.رلقد عکست لنا آراء المورخین بان الفكر المعتزلی مر عرحلتین: 
مره اون وان میم ها على ساني لنش و SR N‏ 
التأسيسسية؛ التي مثلها واصل بن عطاء وعمرو بن غبيد» أما المرحلة الثانية والتي 
كان التفلسف فيها واضحاء كانت ممثلة بمحمد بن الهذيل العلاف وإبراهيم النظام 
وغیرهم» وقد تميزت هذه المرحلة بالتأليفات الفلسفية فى الوجود لذا تعتبر هذه 
المرحلة التى بدأها العلاف هی بداية الفلسفة الاسلامیت التى لا تنفصل عن 
المرحلة الک وممثلوها لا يعر بالكلاميين إذا كان معنى الكلام مقتصراً على 
المجادلات الفقهية والذي يطلق عليه اسم اللاهوت في فلسفة القرون الوسطى 
الغربية. 

ومن ناحية الاسم والمصطلح فان تسمية المعتزلة حسب تصور المورخین 
كانت بين آمرین: الأول یتعلق بالاعترال السياسي الذي قام به مجموعة من الصحاية 
في الخلاف بين الامام علي ومعاویت حيث اعتبر المؤرخون» هولاء المعتزلة هم 


أسلاف معتزلة الفکر والسياسة. والأمر الثاني یتعلق باعتزال واصل بن عطاء عن 


شح القن ی مسألة فقهية فکريت ولام الأول لا یصمد آمام احجة 
التي تؤكد عدم العلاقة بين معتزلة السياسة ومعتزلة الفكر والفلسفة كما سلف ذلك. 
أما الأمر الثاني فهو خمروج أو انشقاق لا اعتزال» لأن الاعتزال بمعناه الدقيق هو 
الاستقالة والانزوای أي تعطيل النشاطء وواصل بن ا خرج علي شيخه ولم 
يعتزل قضيته حيث ظل امتداداً لفكره وفقهه مؤسسا مذهبا من أخطر المذاهب 
الفكرية والسياسية في تاريخ الإسلام في مسألة التوحيد ومسألة العدل وما تبعهما في 
الفلسفة والفكرء| ونتيجة نشاط هذا المذهب كانت واضحة في دعم التطور العلمي 
والفكري أيام علافة المأمون؛ وذلك عندما سادت الأيديولوجية العقلية كأيديولوجية 
رسمية للدولة ونشاطهم في المناظرات التي كانت تجري تحت شراف المأمون 
مباشرق ووقوفهم ضد التیار ابري النصي؛ عندما کان عثله آحمد بن حنبل الذي 
استغل سلطة المتوکل فیما بعد لتصفية الفکر المعارض بشکل عام. إن الاعتزال 
کمصطلح لمذهب له منهجهه الفكري الساعي إلى تحرير الانسان من قیود القد 
لا يمت بصلة لجوهر ومعنی هذا المذهب, وبقیاسات المنطق یظهر التناقض بين 
الاس والمسمی كما هو بين اللفظ والمعنی. والجدير بالاشارة أن العدید من 
تسمیات المذامب والفرق الاسلامية تدل علی الْفراد لا على الافکار والمبادیء» 
فیصبح المذمب و الفرقت مجموعة آفراد لا آفکار و شام انیت وله ا 
حيث العلاقة بين الأفراد عند نشوء الفرق أو المذاهب ومن هذا المنطلق سعینا 
إلى جنب استخدام عبارة أصحاب أو أتباع» كما يقال الهذيلية أصحاب الهذيل 
العلاف والخياطية أصحاب الخياط وهکذا دواليك. ورغم الخطأ التاريخي في الاسم 
والمصطلح» حيث امكانية التصرف عدلول كلمة الاعتزال من قبل المناوئين لهذا 
المذهب» كاعتزال الدين أو الحق أو يفهم بأنه الاستقالة والإنزواء» فاننا في هذ 
اللحظة لا نستطيع تجاوز المتعارف عليه لأن الأمر مرتبط بعملية شاملة لإعادة 
كتابة التاريخ الذي يهم بالدعوة لها بين امین والآخر عدداً من المفكرين والباحثين. 
وعندما يختص الأمر في المعتزلة» فالتاريخ يحفظ لهذا المذهب تسميات أخر 
كالموحدة والعدلية وغيرهاء كمجال لوضع التسمية التي تعبر عن e‏ ۳ 


١١ 


فروع المذهب المختلفة» فهم لم یعتزلوا الناس والسياسة بل اشتركوا في الثورات» 
وکذلك لم یعتزلوا الفكر والدین» لکنهم اعتزلوا مذهباً أو مدرسة كانت غثلة 
بالحسن البصري» من هذا المنطلق ظلت تسمية المعتزلة تلاحقهم منلما آنهم 
رفضوا التدز نرا قذریت: و كنا هر مرف ارخا أن هذه العسمية الت 
کثیراً للتشویه والاساءة ولکن السژال الذي يطرح نفسه هل بالامکان أن یعرف 
هذا المذهب بغیر هذا الاسم الذي تمتد جذوره إلى عمق اثني عشر قرناء أم يبقى 
الأمر خطأ شائعاً حير من صحيح ضائم؟. وفي الختام أقدم جزيل شكري للد كتور 
طيب تزيني على ملاحظاته المجزية عند الشروع في التألیف وإلى الأديب عارف 
علوان على عونه الجزيل. 

۱۹٩۳ آذار‎ 


م مقدمات اجتجاعية 
م مقدمات أكرية 
م نبحة تأريخية من فرق المغتزلة 


۱۳ 


مقحديات اجتبافية 


ظهر الإسلام في الخزيرة العربية» استجابة لمتطلبات اجتماعية ودينية» وكان 
ور E OE‏ کی ای یرنه بیس میاه وراد 
حادة؛ والسسة العامة للحياة السياسية هي اللامركزية القبلية» والمجتمع آنذاك 
تتمر كز روابطه حول رابطة الدم مع التعصب الشديد لهذه الرابطة» وأغلب الخلافات 
كانت تمل بالخروب التي يفرزها الظلم الاجتماعي بسيطرة قبيلة على آخری» 
وعجيء الإسلام مول هذا التعصب القبلي إلى ولاء ديني وذلك بظهور التوحيد 
لا فال به الات ر و وت قم سج زان 
يدعون إلى ديانة نبي الله إبراهيم الحنفية» متأثرین بالديانة المسيحية واليهودية 
كديانات توحيدية» وأبرز رموز هذه الظاهرة هم: زيد بن عمرو بن نفيل» ورقة بن 
نوفل» أمية بن الصلت» زهير بن أبي سلمى الشاعر» كذلك عد بعض المؤرخين أبا 
ذر الغفاري منهم؛ وما أن هؤلاء الأحناف کانوا يرفضون عبادة الأصنام ويدعون إلى 
الله الراحد لذلك كان لقاؤهم بالنبي محمد أيسر لقای وكأن ظاهرة الحنيفية كانت 
إنذارا بظهور الإسلام. «وخلال القرنين الخامس والسادس كان يسود مجتمعات شبه 
الجزيرة نظام الترابط القبلي الذي يقسم السکان إلى وحدات من القبائل ينظم کل 
وحدة منها رابط النسب ورابط التحالف أحيانا». وقد تبدل هذا الترابط 
والتحالف القبليان إلى ولاء يأحذ مشروعيته من التعاليم الدينية» فالغزو الذي كانت 
تقوم به القبائل العربية بعضها ضد البعض الآخرء توجه ضد شعوب أخرى 
«والاسلام آععطی تلك الغارات طابع الجهاد الشرعي»" لغرض نشر راية الاسلامی 
على اعتبار أنها راية عالمية وليست خاصة بالعرب. 


.۱۷۹ -۱۷۸ /۱ جسين مروق النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية» ج‎ )١( 
.١؟١ سليمان بشيرء توازن التناقضات» ص‎ )۲( 


انتصرت الدعوة الاسلاميت بعد جهاد سري وعلني دام سنوات عديدة 
-٦٠١ (‏ ۳۲٦م)»‏ حيث فترة الدعوة السرية في مكة وعلنيتها فى المدينة المنورق 
وبعد استقرار الإسلام في الجزيرة العربية» وكثرة صفوفه أصبح ل القرة الأولى في 
المنطقة ثم بدأ محاولة الانتشار إلى الخارج» حيث جهز الرسول حملة إلى فاسطین 
بقيادة أسامة بن زید. وهذه الحملة هي الأولى من نوعها التي تمهز إلى خارج 
الجزيرة العربية. ولم يتم أمر هذه الحملة بسبب مرض الرسول ثم وفاته وانشغال 
المسلمين بحروب الردة» عندما تراجع الكثير عن ا بعد وفاة النبي والذي 
كان بمثابة العروة الوثقى التي بتمسك بها الجميع. وابرز الأسباب الرئيسية لهذه الردة 
هي استحواذ قريش على السلطة ولهذا دبت الخلافات بين المسلمين بدا من دفن 
جشمان الرسول» هل یکون في المدينة أو في مکة. ثم اللاف الأكبر على الامامة 
والذي حسمه عمر بن الخطاب عبایعته لأبي بكر الصدیق رت 554م)» ولهذا 


تصدعت وحدة المسلمين بعد أن كانت متماسكة شكلياً بوجود لنت لنبي. ومن هذا ' 


الخلاف نبعت النلافات الا بری والتي انتهت بقتل ثلاثة خلفاء راشدين» عمر (قتل 

4 والذي قتله آبر لؤلؤة غلام المغيرة بن شعبة» وکان المبرر المعروف في 
هذه الحادثة هو قرار عمر بطرد غلام المغيرة من المدينة» بینما هناك آراء تری أن 
السبب یکمن في تبني عمر سياسة عادلة طعنت بصالح الاغنیای وحصوصاً آتعر 
أيامه. وعثمان بن عفان (قتل ٦٥1م‏ الذي ثارت عليه مناطق الكوفة والبصرة 
ومصر والمدينة» غضباً من سياسة عماله» الذين كان آغلبهم من طرداء الرسولء 
وتغليبه العنصر الاموي بغض النظر عن الالتزام بالاسلاي وكان مقتله بثابة انتفاضة 
شعبية. وعلي بن أبي طالب (قتل 11١‏ م)» وكان مقتله بمؤامرة نفذها أحد عناصر 
الخوارج عند تأديته لفريضة الصلاة في مسجد الكوفة على أن يقتل في الوقت نفسه 
معاوية وعمرو بن العاص. وقبيل مقتل علي بن أبي طالب كان الصراع حامياً بينه 
وبين معاوية (ت ٠18م)»‏ والذي عرف بصراع أهل الشام وأهل العراق وكانت 
صفين هي المعركة الحاسمة التي أدت إلى عملية التحكيم المشهورة» وفي سياق 
تطور الاحداث انقسم جيش الخلافة إلى معارض ومژید. ومن المؤيدين كانت فرقة 
الشيعة الذين ظلوا انصاراً لعلي وآل بيته» أما المعارضون فهم الخوارج» الذين أعلنوا 


15 


القتال ضد علي ومعاوية في وقت واحد. وبهذا أصبحت مسألة التحكيم من 
المسائل المهمة التي اختلفت حولها الفرق الإسلامية. وبمقتل علي باشر معاوية 
والي الشام إلى تأسيس الدولة الأموية ( 1٦١‏ م)» وانتهی بذلك عصر الشوری 
والانتخاب المحصور بأهل الحل والعقد» إلى عصر الورائة والحكم المطلق وبذلك 
(حرج معاوية عن القاعدة التي سنها الخلفاء الراشدون وخرج على نظام الحكم 
الذي واستحدث نظام الوراثة في للکم» ". وقد نوه البعض إلى أن الورائة التي 
استحدثها معاوية في الحكم كانت من ضرورات العصرء لأنه «لم تعد الشورى 
نظاماً صالاً بعد أن اتسعت الدولة العربية وانقضی جيل الصحابة الذين كانت لهم 
الأولوية بالاختتيار»؟». لكن عملية الشورى في الحكم لم تكن بدعة ابتدعها الخلفاء 
الراشدون» بل نص عليها القرآن الكريم بقوله: «إوأرهم شوری ینیم بوشاورهم 
في الأمرڳ» وأن أمور الدولة الراشدیت كانت تسیر بتأييد الناس؛ وأما المعارضون 
لها فكانوا من الارستقراطية القريشية الذين كان معاوية بن بي سفيان يمثلهم في 
تلك الفترة» 2 أغلب اا التى 0 ۳ ا بعد ذلك. 


رت العادة أيا 


پنتخب من E‏ کبار الم این 0 00 قیما بعد 
راهان الل والعقد 4 ومن ۷ 


بیت المبداً لا ینسب بالتوارث, فمعارية نفسه توج 
بالخلافة بدون شوری» بل N‏ ات ضا مؤيدي الخلافة الراشدیق حيث استخدم 
التصفيات الجسدية لکیار المعارضین؛ وفي صراعه مع علي استغل قرابته من 
عثمان بن عفان وجعل قتل عنمان حجة يثير بها الناس ضد الخليفة علي» والذي 
مكن معاوية من ذلك دهاؤه في استخدام مبدأ الغاية تبرر الوسيلة» وكان ماكيافلي 
عصره وان صح التعبیر أيضاً أن مكيافلي كان معاوية عصره بینما علي بن آبي 
طالب عبر عن استنکاره لهذأ الأسيلونت بقوله: (والله ما معاوية بأدهی مد ي ولکنه 
يغدر ويفجرء ولولا كراهية الغدر لکنت من آدهی الناس)“. ومن الصراع بين علي 


ليه 
0 
۱ 


۳( عبد العزیز سالې تاریخ الدولة العباسية: ١۱/ص ٤‏ 
(4) نفس الصدر. 
ره نهج البلاغت شرح حمل عيدفى 3 ۲ 
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ومعاوية كما قلنا تعمق الخلاف بين المسلمين» ولم يكن حینذاك خلافاً سياسياً 
فحسب. بل كان فكرياً وعذهبيا ومن هذا الصراع ظهرت «أول الفرق الدينية فى 
حياة العرب والمسلمین»(» حيث ظهر الخوارج الذين اختاروا أميرً ل ا 7 
قريش» وقد سموا أنفسهم بالمحكمة المؤمنين» جماعة المؤمنين. أما تسمية 
الخوارجء فقد أطلقها عليهم المناؤون» بمعنى الروج عن الدين e‏ وهذه 
الفرقة انقسمت إلى فرق عديدة اختلف المؤرخون في عددها الذي يزيد على عشر 
فرق. والخوارج كفروا علياً ومعاوية معاً كونهما من أصحاب الكبائر حسب 
تشريعهم» حيث قالوا: (إن مرتكب الكبيرة ة كافر مخلد في النار)» واحتلف 
المسلمون حول هذه المسألت فجماعة تقول: إن صاحب الکبیرق «انه مؤمن وان 
فسق با رتكاب الكبيرة)< 3 . وبهذا اعتزل واصل بن عطاء ورت 8غلامم) عن مجلس 
شيخه الحسن البصري رت 6۷۲۸ حيث قال واصل: رانا أقول في مرتكب 
الكبيرة من هذه الامت إنه لا مؤمن ولا كافر» بل منزلة بين المنزلتین»( وقد 
أصبح هل ١‏ الرأي فيما بعد» أحد مبادیء المعتزلة اسشمسة. 


إن الصراعات الاجتماعية السياسيق التي تفاقست في خلافة عثمان بن عفان» 
انتقلت بشكل واضح إلى الدولة الأموية وقد جوبهت معارضة هذا الحكم بالعنف 
والتصفيات الجسدية وخصوصاً عند ا هذه الدولة» وان ثورات عديدة قد 
حدثتء؛ وكان أهمها ثورة الحسين بن علي في العراق أيام يزيد بن معاوية الخايفة 
الثاني للدولة الاموية (ت 1۸۳ م)» ثم ثورة عبد الله بن الزبير في مكة وثورة ابن 
الأشعث وزید بن علي في العراق وغیرها الکثیر: و کلها أخمدت بالات مأساوية 
كمأساة كربلاء» على 8 المثال لا الحصرء حيث استحدثت الدولة الأموية عملية 
قطع الرژوس وحملها على الرماح والتمثيل في الجشث. ومن جانب آعر اعتمد 
هذه الدولة العنصرية العربية وجعلت الموالي (المسلمين من غ م جة 
الثانية في توزيع الوظائف أو في تنفيذ سياسة الدولة في مناطقهم. وقد ولد هذا 


(1) محمد عمارة» تیارات الفکر الاسلامي» ص ۱٤‏ . 
۷ الأشعري» مقالات الإسلاميين» 3 ۱اص 1¥ 
(۸) نفس الصدر. 
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الأسلوب الكراهية لدی الموالي في أطراف الدولة الأموية» لهذا كانت مدن وأمصار 
الموالي كإيران وآسیا الوسطى 7 منبع الثورات وتأسيس الفرق والمذاهب المخالفة 
لبنى أمية. إن كل هذه الثورات اعتمدت على المذهب الشيعي وهذا ما تحقق فعلا 
الدعوة العباسية التی اعتمدت التنظیمات «الشيعية الکیسانیقه(؟) ولکن بعد 
انتصارها تدكرت بشکل کامل لهذا المذهب وقامت بتصفية رجاله المشا رکین؛ 
فعلی سبیل المثال لا الحصر تصفية أبي مسلم الخرساني وابراهيم ذو النفس الزكية 
والأخير من سلالة الحسن بن أبي طالب. إن الخلفاء الأمویین تجاهلوا العدالة 
الاجتماعية التي نص عليها الإسلام» وسعوا إلى بناء القصور ودور الترف» ضاغطين 
على الشعوب بالضرائب الباهظ إلى حد أن الخليفة عمر بن عبد العزيز رت ١٠لام)‏ 
أوصی والیه على الیمن مستاءاً من هذه السياسة الضريبية بقوله: (ان الله آرسل 
محمداً هادیاً لا جابیا)» ویصیب المستشرق الفرنسي دي بور عند وصفه للدین 
الإسلامي: «إنه لا يميز إنساناً على آخر ولا يقر ان الطرائف آو الطبقات 
الاجتماعية)”: "ک وذلك أمام الحكم والتشريع» ولكن من ناحية الاعتراف بالطبقات 


(5) يروى بأنهم أتباع عبد الله بن كيسان» مونى علي بن أبي طالب» تعتقد هذه الفرقة بمهدية محمد بن الحنفية» وأنه 
لا زال مستتراً بجیل رضوه قرب الدینت عدهم الاشعري في االات /١‏ ۹ ۹° من الروافض وميز فيهم 
احدی عشرة فرقة) ويعدهم ابن حزم فی الفصل ج ۱۳۹ من الريدية رغم علافتهم بافتار الشقفی ؛ والمعروف 
أن الختار قتل سنة ٩۷‏ هجرية وزید كان قد قتل سنة ۱۲۲ هجرية» والشهرستاني في الملل والنحل ج ۱/ 

١54 -۱ ۷‏ اعتبر اطفتارية فرقة من الکیسانیت بینسا اعتبر ابن عبد ربه في العقد الفرید ج ۰۸/۲ الختار هو 
كيسان» رصنفهم نشوان ا ميري في حور العين//اه ١‏ من الشيعة الإمامية. وهناك رای يورده الستشرق بيرك 
الفرنسي في دائرة العارف الاسلامية 3 ۱مادة المعترلة مقاده: وبأن المعترلة اتصلوا بالعباسيين وعملوا لهم دعاة 
تمهدين لثورتهم)» وبهذا الرأي تكون المعتزلة الواجهة الدينية للح ركة العباسية وهذا مجرد افتراض» لكن احقن 
تاريخيء أن الفرقة التي كانت وراء الخركة العباسية في مرحلتها السرية هي الفرقة الشيعية الكيسانية» بعد أن 
استحوذت الدعوة العباسية على هذا التنذليم» ومن المحتمل أن المستشرق الفرنسي المذكور أخذ بنظر الاعتبار 
العلاقة بين أبي هاشم صاحب الكيسانية وواصل بن عطاء مؤسس الإعتزال» قبل تاريخ اح العباسیین, علماً أن 
المعتزلة في هذه الفترة لم یکتملوا كتنظيم يتمكن من التمهید لتفجیر حركة تغییر کبیر في تاريخ الاسلام والاخذ 
بنظر الاعتبار أن مواقف خلفاء بنى العباس قبل الأمون كانت سابية اتجاه المعترلة حيث منعوا الجدال والاعتزال. 
وللإطلاع على تفاصيل دور التنظيم الكيساني في قيام الدولة العباسیت راجع أحمد علبي: العهد السري للدعرة 
العباسیه أو من الأمويين إلى العباسیین صفحة ١‏ ۲۰ 
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فان القرآن الكريم يقر بالتفاوت الطبقي وأن توزیع الرزق (الثروة)» حسب مشيئة الله 
ومن قوله في ذلك: «إإن الله يرزق من يشاء بغير حساب» لكنه حث الأغنياء 
بشدة على مساعدة الفقراء» وفرض مبداً الزكاة» وعنف أصحاب الأموال بعديد من 
الآيات القرآنية. لقد أفر زت الصراعات الاجتماعية والسياسية» تفكيراً جديداً يتلائم 
مع المرحلة الاجتماعية» وهذا التفكير يجمع بين تعاليم الدين الاسلامی المتجسدة 
في القرآن ونين ما وصل المنطقة من ثقافة أجنبية إلى التأثر بالمسيحية واليهودية 
الموجودة اساسا في الجزيرة العربية» فنتج من هذا التداخل فكر عربي له خصوصيته 
لم يكن بمعزل عن الدین الاسلامي وتأثیره. وفي سبيل أن تحمي الدولة الأموية 
نفسها وتثبت سلطتها الدينية والسياسية سعت للإستفادة من المذاهب التى احذت 
تتبلور للوجود كمذهب الجبرية» التي تؤكد أن أفعال الإنسان قيد القدن وهذا 
ينعكس على فهم الناس للسلطة ومظالمها بأنها خارج إرادة الحاكم فهو غير 
مسؤول عن هذه المظالم» لكن هذا الإجبار لم يستمر مؤيداً للسلطة السياسية» بل 
تحول إلى ر فكرية كلامية حطيرةق, لا 0 جامع وتطلعات السلطلة الفکریت 
وكان من أبرز الجبريين «الجعد بن درهم» . و «جهم بن صفوان»"“ اللذان 
أعدمتهما السلطة الأموية لا لقولهما بالجبر» بل لقولهما بخلق القرآن وإنكار صفات 
الله القديمة وما يتعلق بذلك من تبعات سياسية ودينية. 


إن في ظل هذه الظروف أصبحت تعاليم الدين الإسلامي التي أهمل الأمويون 
تطبيقهاء مثار اهتمام الناس» وبتأثير ذلك نشأت فرقة عرفت خطأ بالقدرية وهي 
الرافضة للإجبار» وفي مفهوم هذه الفرقةء أن الإنسان ن مخير لا مسير» وبذلك يفهم 
أن الظلم رال جور من صنم السلطات وليس قدراً من الله. وهاتان الفرقتان القدرية 
والجبرية كانتا الأساس السياسي والفكري لظهور المعتزلة فيما بعد» وقد عبرتا فى 


(۱۱) من أوائل المتكلمين» ؛ أظهر القول بالاجبار ونفي الصفات وتلق القرآن» واتهم بالزندقة نتيجة هذه الافکار كان 
معلماً روان بن محمد آخر خعلفاء بني أمية وتسمية مروان بالجعدي كانت نسبة إلى الجعد بن درهمء أعدم في 
خلافة هشام بن عبد الملك سنة ۵ 


)۲( ابو محرز السمرقندي ينسب له تأسيس فرقة الإجبار اجهمیت تأثر بأفكار جعد بن درهم» حيث أكد نفي 
الصفات والقول بخلق القران اعدم من قبل عامل خرسان نصر بن سيار» سنة “Vé‏ 


۳۰ 


سیخ مواقف سياسية خطيرة. ومع خطورة الفرقة القدرية على السلطة السياسية؛ 
فان هناك خلفاء آمویین ساندوا هذه الفرقة کعمر بن عبد العزیز ویزید بن الولید 
الناقص (ت (VE‏ والذي تختلف الروايات في ظروف وفاته. وهناك من یقول 
أنه الع موم وتا وقد سمي بذلك بسبب تنقيصه عطایات آل أمية من بيت 
المال. وإن ثورة الناقص على ابن عمه الوليد بن يزيد رت 54/م) كانت بمساعدة 
هؤلاء القدریت بينما يرى بعض المؤرخين بأنهاء كانت بساعدة المعتزلة» ولعلهم لا 
يقصدون إلا القدرية التي غالباً ما يطلق اسمها على المعتزلة» فهنالك فترة زمنية 
تفصل بين القدرية» والمعتزلة حصلت خلالها تطورات سياسية وفكرية» ساعدت 
على ظهور الاعتزال كمدرسة فكرية» وقد وزع مؤسسها واصل بن عطاء دعاته إلى 
أقطار الدولة الإسلامية» ولکن كتب التاريخ لم تذكر لنا نتائج هذا التنظيم وأهدافه 
إن كان بمقصد فكري أم سياسي» وعند مراجعة مبداً العدل عندهم جد المهمة 
مزدوجة» ولکن المهمة الفكرية هي الغالبت و کما باه شا آن في فترة تأسیسهم 
لم يعلنوا العداء للسلطات» بل أخذوا مبدأ التقية» وقد التزمت بعض الحركات 
الشيعية بهذا المبدأ بعد المصائب الجسام التي تعرضت لها بسبب الموقف 
السياسي المعارض 
وعن نشأة المعتزلةء يربط عدد من مؤرخي الملل والنحل وبعض الباحثين هذه 
النشأة بموقف الحياد الذي اتخذه بعض الصحابة خلال الصراع بين علي ومعاوية 
والذين عرفوا بمعتزلة الحرب» لكن هذا الاعتزال لا يمت بصلة إلى الاعتزال الفكري 
الذي أسسه واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد» فالذين اعتزلوا الصراع بين علي 
ومعاوية سموا معتزلة بمعنى عدم المشاركة في ان ا 
للفتنت حتى أن والي مصر آخبر عاي بن أبي طالب بوجود هذه الظاهرة في مصر 
حيث كتب له: (إن قبلى ريقالاً معتزلین قد الو أن أكف عنهم وأن آدعهم 
E ek‏ الناس)» وهذا هو الاعتزال السياسي بعينه» وعلى هذه 
المسألة بنى البعض آراءه بوجود صلة بين معتزلة السياسة والفرقة الفكرية المعروفة» 
ولا يمكن أن تکون هناك علاقة بين الظاهرتين» ونحن نرى أن العلاقة الجوهرية 


۳۱ 


المزعومة بين معتزلة الحرب الداثرة بين أنصار علي ومعاوية وبين معتزلة الفکر الذين 
ظهروا باعتزال واصل بن عطاء وعمر بن عبيد عن شيخهم الحسن البصري, لا 
وجود لهاء کون الاعتزال لم ينشأ كمدرسة فكرية إلا بعد التطور السياسى 
»الاجتماعي ۳ ضري في الخولة الى بيق م کان مما هذا الى اة AN‏ 
التي شهدتها المنطقت حيث أصبحت هناك حاجة لسيادة العقل فى آمور الدین 
والدنیا» وهذا هو جوهر المذهب الممتزلي آي «الاعتزال أو فهم الدين الاسلاعی 
والدفاع عنه باعتماد المنهج العقلي بالدرجة الأول © ان عزل العفل عرر 
المشاکل الفكرية التي استحدثها أو أثارها القرآن الکرم والکتب الأجنبية المترجمة 
في مختلف العلوم عن السريانية واليونانية والفارسية من أيام «حالد بن يزيد بن 
معاوية الاموي»" 4 معناه توقف الحركة الفكرية عن التطون لهذا جاء دور العقل 
في ظرف ملائم اعتمده المعتزلة للتعامل مع الظواهر الفكرية الجديدة» وقد تعرض 
موقفهم هذا للنقد الشدید من قبل حصومهم با في ذلك السلعلات» حيث آعدم 
بعض المتکلمین بطريقة مشابهة لمحاکم التفتيش الكائوليكية التي كانت فى أوروبا 
لعصور الوسطی کقتل الجهم بن صفوان لأنه قال بخلق القرآن وقبله الجعد بر 
درهم الذي ذبح كما تذبح الشاة في مجلس الأمير الأموي خالد القسري. أما أيام 
الخلافة العياسية فقد منع الخليفة العباسي أبو جعفر المنصور (ت هلالام)» كافة 

المجادلات الكلامية رغم احترامه لأحد مؤسسي المعتزلة وهو عمرو بن عبيد. 

وظل المعتزلة كتنظيم فكري وسياسي يلوذون بالسرية حتى مجیء الخليفة عبد الله 

المامون» والذي في أيامه أصبح مذهب الاعتزال مفضلاً على باقى المذاهب. 

وحول العلاقة التاريخية للمعتزلة يرى حسين مروة «أن مصطلح المعتزلة نشا تاريخياً 

قبل نشاة المعترلة)(* 2 وهنا داز مروة بتساؤل الباحث المصري e‏ أمين الذى 


(۱۳) د. عادل العواء المعتزلة والفكر الح ص 4 ۱. 

(۱۶ أمير أمري مثقف» زهد بأمور الخلافة والیکم اضطراراً أو اختيارا, حيث لم یستخلف للخلافة بعد وفاة أخيه 
0 الثاني» کل اهتمامه لشؤون العلم وقد اهتم بترجمة كتب الطب والكيمياء إلى اللغة العربية» ويروى 
أنه أول عربي الف في الکیمیای توفي سنة ۷۰۰م. 

۱۰ د. حسين مروة» النزعات المادية» ج 1۷۲/۱ 


۳ 


یقول: «هل من رابطة بين معتزلة حرب صفين والجمل والمعتزلة أصحاب المذهب 
العقلي»؟. إن بعض الباحثین يضعون هذا الربط موضع الثقة إلا أن قسماً منهم 
بصنف المعتزلة بداية من اثلفاء الراشدین؛ وأشهر المصنفین لهذ! الاتجاء هر 
افاي فى البار اتراي درت امير الخافاء الراشدين الأريعة هم الغرفة الأولى 
بسبب أن كل واحد منهم كان له رأي في القضاء والقدر والفرقة الثانية الحسن 
والحسين أبناء الإمام علي لأنهم أكثر القول بالتوحيد والعدل والثالثة أولادهم. إن 
تصنيف القاضى عبد الجبار» له مبرراته كونه من أقطاب المعتزلة الكبار» ويريد أن 
یکسب التأیید لمذهبه المعتزلي: سيت یتفق کل المسلمین علي تعظیم هولاء 
اغلفای وکون مولام احلفاء معتزلة فهذا بحد ذاته دعم فكري وسياسي اح 
المذهب المعتزلي. والحقيقة أن الاعتزال كحركة فكرية لم ینشغل فیها أحد من 
ماه وا أو التابعين بل جاءت كما أكدنا في وقت نضوج الظروف 
السياسية والاجتماعية التي آدت إلى وجودها. ومن مبادئهم اشمسة نستطیم تحدید 
الشروط التي أدت إلى وجودهم كحركة أثرت في سياسة الدولة العباسية. 

إن المعتزلة كفرقة فكريق أكدوا على التوحید, وفلسفتهم خاصة به ثم 
تأكيدهم على العدل الاجتماعي» ولهذين المبدأين» أهمية كبرى لدى الناس» في 
عصر كثرت فيه المظالم الاجتماعية» وكثر به القول بتشبيه وتجسيم الذات الالهيت 
وهذا الامر لا تحتاج له فترة امخلقاء الراشدين حيث تميزت هذه الفترة بصلابة الدين 
وقوة تأثيره» وتنفيذ مبادئه بشكل صحیح وكذلك قرب الحاكم من الناس وعلاقة 
الناس المباشرة به إضافة إلى بساطة أجهزة الادارة والحكم. إن تغليب عامل 
التعاطف على حساب البحث العلمي في المسألة» يؤدي إلى ضياع الحقيقة وإنكار 
العوامل السياسية والاجتماعية التي ات في قيام تيار المعتزلة بعد المئة هجرية على 
بيد واصل بن عطاء وعمرو بن عبید فإذا أخذنا الاعترال لغة لا اصطلاحا كان 
مكنا الظهور في أي زمان ومكان وليس له علاقة بظروف التأسیس المعنية» ولغة 
معناه اقتراق ولیس كل افتراق أو اعتزال هو اصطلاح لتیار أو مدرسة كلامية عقلية. 
يماك ایا عديدة اطلقت على المعتزلة المتكلمين منها ما تقصد الثناء والمدح 


۳۳ 


کأهل التوحید. الموحدق أهل العدل, أهل الق العدلية ومنها ما قصدت العداء 
کالمنشقین المعطلة با یتعلق بنفي ,الصفات عن الله الجهمية» المبتدعت القدرية. 
راطا بالعدل الاجتماعي الذي كان رداً على الظلم الاجتماعي السائد في الدولة 
الأموية وسيطرة الفکر البري کأیدیولوجية تبريرية لهذه الدولت قد نشأت ا 
بهذا الدافع الاجتماعي. (ومن آهم المسائل التي عني بها المعتزلة منذ بدء ظهورهم 
تأكيد حرية الإنسان9 '©. وهذه المسألة من المسائل الاجتماعية المهمة فى حياة 
التاس» حي اا عن اه اسان ا تا رسای 
أيديولوجية السلعلة الرسمية» ویثیر تساولات عدیدق را كان الناس لا يسألون عنها 
مثل محاسبة آرباب السلطة على أعمالهم. إن إعلان المعتزلة القائل: (بتساوي عتم 

الناس)» جاء بمعنى الدعوة للمساواة الاجتماعية وعدم التفضیل بين الناس» يؤكد 
ذلك د. مرحبا بقوله: «من الجدير بالذ کر أن المعتزلة يؤكدون عدم تفاوت العقول 
وينادون بان الناس متساوون في أصل الفطرة من حيث القدرة على التفکیر(۱۳ 
أما عن حرية الفرد في المجتمع ومسؤوليته عن أعماله فيستند المعتزلة إلى عدد 
كبير من الايات القرآنية الكريمة التي تؤيد ذلك» ومن هذه الآيات التي دلت على 
هذه المسؤولية نذكر بعضها: «إمن عمل صالحاً فلنفسه ومن أساء فعليها «إوما 
ربك بظلام للعبيد)» #فمن يعمل مثقال ذرة يرا ره ومن يعمل مثقال ذرة شرا 
یره4» علما بان موقف المعتزلة الاجتماعي من حرية الإنسان» لم يأت من فراغ بل 
هو تطوير لموقف سبقهم إليه سابقون مثل «معبد الجهني»"" و «غيلان 
الدمشقي»( . الياحث ا ا نصري نادرء يعتمد رواية تقول: «من أكثر 
المدافعین عن القول بحرية الاختیار آنذاك كان معبد الجهنى وغیلان و کلاهما 


(۱۷) نفس الصد ص 1۲۵ 

(۱۸) معبد بن عويم اجهني البصري» يقال إنه سمع التديث من عباس وشهاد التحكيم في صمین» وكان من التابعين 
والصادقي الحديث» اشترك في ثورة ابن الأشعث» قتله الحجاج بسبب ذلك أو عبد الملك بن مروان بسبب قوله 
بنفي القدر وذلك سنة 555م. 

(۱٩‏ ابو مروان غیلان بن مسلم الدمشقي» يعتبر ثاني من تكلم في القدر بعد معبدل الجهنى» وقال إن الامامة تصلح 
في غير قريش» آعدم أيام هشام بن عبد الملك: بعد مناظرة الأوزاعي له حيث افتی بقتله, وذلل سنة ۷۲۳م. 


۳ 


تلمیذان لأحد مسيحيي العراق ویدعی سوسن الذي كان قد أسلم ثم جحد 
الاسلام ورجع إلى المسیحیة( '2. ولکن الباحث عبد الرحمن البدوي؛ يعتبر هذا 
بقصد الطعن والتشهیر بالمعتزلة وذلك بقوله: «لقد رأينا زعم من زعم ان کته 
اة مسن اعتنق الؤسلام هو الذي آثر في معبد الجهني ودفعه إلى الکلام في 
القدر ولکننا لا نعلم كا عن سوسن و سمسن هذا وأغلب. الظن آنه من اختراع 
حصوم القدرية» ابتغاء الطعن البالغ في أصحاب المذهب»(۱ ۲ ورغم آن هذه 
الرواية استخدمها بعض مؤرخى الملل والتحل الأصوليين لأغراض معروفت إلا أن 
تأثر المعتزلة کظاهرة فكرية بثقافات الشعوب والأديان الأخرى التي تعايشت مع 
الاسلام مسألة واردة جد حيث کثیر من قصص ونصوص القرآن كانت في 
الانجيل والتوراق وبدون هذا التأثیر لا توجد ثقافات وآفکان ولکن أن یذکر ذلك 
مع الا بتراف بالجديد الذي أضافه المعتزلة خر كة الفكر الدينية والفلسفیتق كمسألة 
ا ومنظورهم الخاص لها ومسائل الصفات وخلق القرآن وغيرها المر 
اساسا بهاء فضلاً عن أفكارهم في الوجود والعدالة الاجتماعية. أما 0 على 
المعتزلة بأنهم مستنسخون أو ناقلون للثقافات الاخری» فهذا يعني إلغاء التقدم 
الفكري والعقلي؛ الذي ثمقق على أيديهم بفعل الظروف الاجتماعية والسياسية التي 
عايشوها. إن قاعدتهم الشهيرة في المعرفة والتي تقول: «الفكر قبل ورود 
السمع(۲ ۳ تدل على تمسكهم بالحاول العقلية للمسائل الدينية والاجتماعية» وهذا 
بحد ذاته من المسائل الجديدة التي طرحها الفكر المعتزلي. إن الصلة بين معتزلة 
السياسة ومعتزلة الکلام ما هي إلا له اهب کب انیا إن كرا من 
مؤرخي الفرق استغلوا هذه التسمية ووجهوها ضد المعتزلة» حيث فسروها میا 
عن الدین وابتعاداً عن الخط الصحیح؛ لا ظهور: فگر الشمت له كان دا فلن 
التوجهات الرافضة للتطو التي لم 0 للعقل مكانة في العلوم الفقهية» وبهدا 
المجال قد استفادت كرا من ظاهرة تأویل القرآن تشاد عض الاحاديت النبوية 


فلسفة العتزلت ج ۷۲/۲ 


(۲۱) عبد الرحمن بدوي؛ مذاهب الاسلامیین, ٠‏ ج ۷۳/۱ 


(۲۰) آلبیر نصري نادر» فلسفا 


۰.۱۰۰ زهدي جار الل العتزلته ص‎ (CY 


قن نا کی وجهة نظرها في مسألة خلق القرآن ورفض القضاء والقدر الذي یحکم 
تصرفات الإنسان» إن الفرقة القدرية والتي يمئلها معبد الجهني ات الدمشقي 
كانت القاعدة التي انبنت عليها أفكار ونظريات المعتزلة في خضم الصراعات 
الاجتماعية الجارية في الخلافة الأمور ية بين تيار الإصلاح الذي مثله عمر بن عبد 
العزيز وتيار الظلم الذي مثله عدد من أولاد عبد الملك بن مروان (ت ۰۵ ۷م). 
لقد أسند عمر بن عبد العزيز مهمة بيع متلكات آل أمية غير الشرعية إلى 
القدري غيلان الدمشقي والذي أعدمه هشام بن عبد الملك عند توليه الخلافة بعد 
أخيه يزيد بن عبد الملك» وقبله قتل عمر المقصوص الذي يقال أنه دفن حي 
بحجة أنه أفسد معاوية بن يزيد الخليفة الأموي الثالث عند اقناعه بالعدول عن 
المبداً الورائي بالخلافة. إن هذه الحوادث تدلنا على الصراع الذي من خلاله 2 ۳ 
موقف المعتزلة كفرقة كلامية «حاملة علم الكلام والذي هو البحث في 
العقيدة الإسلامية ومثل توحيد اه( “. والمعتزلة هي الفرقة الأولى التي 
حجاب القدسية بأفكار تتسم بالقوة والمنطق في بحثها للمسائل الدينية» حيث 
حدئت عن وجود الله وصفاته وعلاقته بالإنسان وطريقة معرفته وغيرها من القضايا 
التي حرمت بعض المذاهب الخوض بهاء وقد جاءت أفكار المعتزلة هذه تلبية 
لاجة ملحة إلى ما أثاره القرآن كما قلنا من مسائل فقهية وحياتية» إضافة إلى تأثير 
ثقافات الشعوب الخری والتي أضافت الجديد للفكر العربي الإسلامي» وكان من 
المستحیل تجاوزها وخصوصاً من ة قبل الفکر المعتزلي کالبحت في مسألة الذرة 
والعلع والوجود وغير ذلك. لقد استطاع المعتزلة باتخاذهم سلطة العقل وإمكانياته 
أن يستوعبوا هذه الثقافات ويضيفوا عليها ویحملوا «علم الكلام»9 " إلى الفلسفة. 


(۲۳) د. حسن إبراهيم حسنء تاريخ الاسلا م السياسي والديني والثقافي والاجتماعي» ج 40۷/۱. 

(4 ۲) يقول ابن خلدون بأنه: «علم یتضمن امجاج عن العقائد الإبمانية بالأدلة العقلية) والرد على المبتدعة) (المقدمة/ 
۱ وهذا التعريف الأصولي» كان ساسا للآراء المعاصرة؛ عزى أصحابها وجود الفكر العتزلي وتطوره إلى 
الدفاع عن العقيدة. وعن تسمية هذا العلم بالكلام یذ کر ابن علکان نملا عن السمعاني ما يلي: «لأن أول 
خلاف وقع في الدين كان في كلام الله عز وجل؛ أمخلوق هر أم غير مخاوق؟ فتكام الناس فيه فسمي هذا 
التوع من العلم كلاماء اختص به وان كانت العلوم جميعها تنشر بالکلام», وفيات الأعيان ج 41/5 


۳۹ 


وارتباطاً بالتطور الاقتصادي والاجتماعی. نجد قمة تطور الفکر المعتزلی» كان آیام 
المأدرقة عبت الور الذي امتات اطیاه اللجعماعيه وان عل اه تفای 
بتراید الکتب المترجمة عن اليونانية ککتب آفلاطون وأرسطو وعن الفارسية 
والسريانية إضافة إلى العلاقة الثقافية التی كانت تربط الدولة الاسلامية بالدولة 
ابيزتطية وما حصل علید المسلمون من کتب نفيسة من الاسكندرية في مصر 
وجند نیسابور في بلاد فارس ونصیبین وحران في بلاد الشام. 

فى هذه المقدمات الاجتماعية السياسية حاولنا استقصاء تطور الفکر العربی 
الإسلامى تم راز ای الماع من عون تام الر شیر وح ات 
العنانيق " لول نوف دك سيا ف أو عله المقة دا وال یات ووز 
الاسلامء الذي أحدث تغییرات جذرية في المنطقة بطظرحه مق جديدة وإقامة 
تیم اجتماعي وسياسي جدید. وبعد وفاة الرسول بفترة وجیزة سیطرت 

الارستقراطية القرشية مثلة بالدولة الامویت التي تنكرت للکثیر من مبادیء الاسلام 
وبذلك بدأت مرحلة جديدة من تاريخ الدولة الاسلامية انسمت بصراعات سياسية 


واجتماعية حادة. 


۳۷ 


مقطبات فكرية 


إن المعتزلة ليست الفرقة الأولى التي اعتصت بعلم الکلام كما أسلفنا؛ بل 
سبقتها إلى ذلك فرق أخرى كالجهمية والقدرية» ولکنها كانت «أهم فرقة عرضت 
موضوعات علم الكلام في نظام مذهبي متكامل)””"©. إن هذا الرأي يجعلنا ننظر 
في الاولویات الفكرية التي ظهرت قبل المعتزلة» وكيف وصل لها علم الكلام 
والذي بمعناه العام هو علم الجدل في القضايا الدينية التي تخص الإيمان» وهو في 
الكو اليس صل افو لآ ملع ا لهذا وفعت الك في سور 
الوسطی ضد تطور العلوم الطبيعية. آنا علم الکلام الاسلامي فالی جانب اهتمامه 
بالقضایا الدينية» فاهتم أيضاً بأمور حياتية كعلاقة الانسان بالل والسلطة السياسية 
مستوعباً أيضاً القضايا التي طرحتها الفلسفة. لقد كان المعتزلت. كما یبدو؛ «في 
حاجة ملحة إلى عقيدة تعتمد على فلسفة الطبيعة... إشارة إلى الاهتمام بالعلوم 
الطبيعية وتطورها في إطار الحضارة الإسلامية في القرن الثاني للهجرة». أما 
آسیانب وعوامل وجود علم الکلام الاسلامي توا الباحث راحمد أن ا 


يلي: 


۱- القرآن الكريم بجانب دعوته للتوحيد عرض لأهم الفرق والأديان التي كانت 
منتشرة في عهد النبي فرد عليهم ونقض قولهي فحكى عن قوم أنكروا الأديان 
«إوقالوا ما يهلكنا إلا الدهر». 

لاد بعد القتوحات الاسلامية واستقرار أمر المسلمین أعذوا بالتفلسف بالدین 
(۲) د. أحمد محمود صبحي» علم الکلام؛ ج ۰۱۰۰/۱ 


۱ 3 فؤاد سزکین» تاريخ التراث العريي»‎ )١51( 
.4 -۲ /8 أحمد أمين» ضحى الإسلاى ج‎ )۲۷( 


۳۸ 


م إل كم ون من دخلوا الإسلام بعد الفتح كانوا من ديانات مختلفة يهودية 
(A)‏ )۹9( وغيرها. 


ومسيحية «وزرادشتية) 5 «صائية) 


والی جانب هذه المسائل المهمة التي آثارها أحمد أمين يمكن إضافة مسألة 
آحری تتعلق مباشرة بظروف ظهور علم الکلام الاسلامي؛ وهي أنه بعد وفاة النبي 
أحذت الأمور الدنيوية تحتاج إلى التفسیر باجتهاد وتصرف من قبل اخلفا» حيث 
كان النبي لا ينطق إلا عن وحي يوحى» فكل اقتراحاته وحلوله هي آوامر يتقيد بها 
الناس» والغالب منها لا یقبل الجدل ولکن بعد وفاته اختلف الأمر تماماً وعلی 
المسلمین أن یحلوا آمور دنياهم المستجدة بأنفسهم» كما قال لهم في حادثة ما 
(آنتم أعرف بأمور دنياكم» فهذا الأمر احتاج إلى جدل بالعقيدة وتأويل لنصوص 
القرآن والأحاديث النبوية. وباحث آخر يعزي وجود علم الكلا أ أسباب داخلية 
وأخرى خارجية «ما صدر من طبيعة الاسلام والمسلمین آنفسهم)( " . ويعني يذلك 
تعاليم القرآن والأحاديث النبوية وکل النشاط الفكري الاسلامي آما اساب 
الخارجية فمحصورة بتأثير أهل الديانات والثقافات الأخرى» حيث الاختلاط بثقافة 
وأفكار الإسلام» فظهر من ذلك فرق ومذاهب إسلامية عبرت عن فلسفة وثقافة لم 
تكن دينية فقطء وأهمها الثقافة الفارسية واليونانية» وكما هو معلوم أن الفرس 
واليونان كانوا على فلسفة وحضارة لا يستهان بها. وحول هذا الموضوع يفيد 
تعليق الباحث ألبير نصري نادر الذي يقول: «وبعدما اتصل الإسلام بديانات وعقائد 
وفلسفات عديدة ظهرت حينعذ الفرق الكلامية أي التي بدأت تبحث في كلام الله 
أعني القرآن وفي مسائل لم يتطرق إليها السلف مثل الصفات الإلهية والجبر 


(۲۸) هي ديانة الفرس القديمة» سميت بذلك نسبة إلى زرادشت النبي الثاني عند الجوس بعد کیومرث وعندهم أن 
النور والظللام» أصلان متضادان وهما أصل الموجودات والخلاص هو افتراق النور عن الظلمة؛ وتسمى أيضاً 
بالثنوية وعبدوا النار لأنها عندهم جوهر شريف علوي. 

ره ديانة قديمة جداً لا زالت باقية كأقلية دينية في إيران وجنوب العراق تسمى بالندائية» لهم كتاب يدعى بالکنزة؛ 
وقدهاً منهم عبدة الأفلاك حيث بنوا الهياكل لهاء ومنها ظهرت عبادة الأصنام. وكانت حران مركزهم العلمي. 

(۳۰) محمد الطاهر النيفرء أهم الفرق الإسلامية» ص ٩‏ ۳. 


۲۹ 


والاختیار كما وأن هذه الفرق بدأت تستخدم المنطق»" ؟. وکل الاراء التي وردت 
تجمع على أن علم الکلام الاسلامي ظهر من الاختلاط والاتصال بالثقافات 
والدیانات ال« حری بوجود الاساس له وهو الثقافة الاسلامیت المتمئلة واه في 
القرآن والحديث النبوي وغيرهاء فلا يمكن القول إن الكلام e‏ كان متسوعا 
من الخلا القرل إنه لم 
یتثر بشيء وثمة عامل آخر يعتقده الیاحث آأحمد محمود وهو: «م کان 
على الإسلام أن يقارم هذه الحركة وهي في المهد فتصدی لها متکلمر المعتزلة 
والشيعة الامامية أولا واستعملوا اع ويعني بذلك التصدي بر كة 
الترجمة وما أتت به من مقالات ومشکلات ثقافية» والمعروف أن حركة التر 
سهلت عملية الاطلاع على الثقافات الأخرى» والکتب المترجمة كان فيها ما 
يجذب مثقفي الاسلام ولم تكن غزواً ثقافياً كما يفهم من النص المذ كور 
والاسلام ذو كيان فكري وفلسفي لم يقتصر فقط على العلرم الفقهیت وقد أكد 
الرسول ذلك بقوله المشهور: (اطلبوا العلم ولو في الصين) ولا يعتقد أن الرسول 
قصد تعلم الفقه في الصين. 

ومن الأمور الداعلية التي شغلت أهل العلم والثقافت بل وحتى عامة الناس» 
مشكلة الخلافة أو الإمامة ومشكلة القدن ففى المشكلة الأولى احتلفت الفرق 
الإسلامية فيما بينهاء فالخوارج قالواء بأن يكون الخليفة ولو عبداً حبشياً إن توفرت 
فيه شروط الخلافة المعروفة» وأهل السنة والجماعة تفرضه من قريش بينما تشترطه 
أغلب فرق الشيعة فاطمي أما بني أمية وبني العباس فأخذوا الخلافة وراثة عائلية: 
تملا بالامبراطوريتين البيزنطية والساسانية» وقد وضعت أحاديث نبوية لتأكيد شرعية 
هذه الورائة. وفي زحمة هذه القضايا نشأت فرقتان مهمتان لوجود المعتزلة أولهما 
الجهمية وهي الفرقة ا جبرية التي کان اا یتبنون قولها في اىن الاجبار قبل 
أن تظهر كفرقة كلاميةء وذلك حفظاً لسلطتهم المئياسية كما اسلف ولکنهم 


من ثقافة يونانية أو فارسية أو مسيعحية أو يهودية كذلك 


(۳۱) ألبير نصري ناد أهم الفرق الإسلامية السياسية والكلامية ص 4۸. 
(۳۲) ۳ ان محمود صبحي » في علم الکلام 3 ۹۳/۱ 


۳۰ 


ادكروا على رموزهاء قولهم اخطیر في حلق القرآن وإنكار الصفات وهذان القولان؛ 
اسبحا من المسائل المهمة بل والمركزية في فلسفة التوحيد المعتزلي. والجبرية 

مى أول فرقة إسلامية اتخذت لها مبدأ فلسفياً تحت تأثير نظريات فلسفية قدية» 
MN,‏ رو ات تا 
كالآلة بيد العامل وأن الفاعل الحقيقي هو الله(" 

هذا هو جوهر الفرقة الجهمية التي تحول جزء من أفكارها إلى المعتزلة في مسألة 
خلق القرآن وإنكار الصفات» أما الإجبار الذي يعارض التفكير العقلي عند المعتزلة 
فلم ينتقل إليها 

أما الفرقة الثانيةء التى كانت مصدراً آخر لنشأة المعتزلة فهي القدرية» وأهم 
رموزهاء معبد الجهني وغيلان الدمشقي. ويمائل حسين مروة بين الحركة الجبرية 
والح ركة القدرية في مساهمتهما في تطور الفكر العربي نحو ا العقلي والفلسفي 
الذي تجسد في المعتزلة وذلك بقوله: «كان للحركة الجبرية او الجهمية في تاريخ 
تطور الفكر العربي أثر ملحوظ لا يقل عن الأثر الذي احدثته الحركة القدرية بالرغم 
ما تتطوي علیه فكزة البر من مضمون سلبی»( 7 إن هذا التمائل وان طلق مروة 
السلبية علی مضمونه» فان الجبر الذي یعطل مسؤولية الانسان عن أفعاله» هو بحد 
ذاته عائقاً أمام العطور العلمي والنظر العقلي وان انکار الات والقول بخلق 
القرآن من قبل الجبرية لا تكفي أن تكون عاملاً مساعداً لهذا التطور والاکتفاء بأنهما 
أصبحا من مبادىء ومقولات المعتزلة» ولكنه من خلال صراع أهل القدر مع أهل 
الجبر دفع هذا التضاد إلى آفاق جديدة من التطور العقلي. 

إن البعض يخلط بين الجهمية والمعتزلة ويطلقون على الأخيرة خطأ بأنها من 
أتباع جهم بن ا ومن المعروف أن جزءاً من أفكار جهم تجسدت في الفكر 
المعتزلي» لكن هذا الفكر لم يستوعب هذه الأفكار جاهزة» بل دخلت في بيئة 
فكرية جديدة لم تحضر فيها الأفكار الجهمية كما هي وفي سياق ذلك نورد الرأي 


(۳۳) محمد خلیل زین تاريخ الفرق الإسلامية؛ ص ۰1۸ 
)۳٤(‏ د. حسين مروق النزعات الادیت ج 1۲۳/۱ 


۳۱ 


التالي: «إن ابن حنبل هو آول من أل نما عك في الرد على اللجهمية» ولعل ذلك 
برجم إلى انتشار آراء اجهمية في زمن ابن حنبل واصبح لها نائير فوي في توجیه 
المعتقدات الاسلامية ما حدا بابن حنبل أن یکتب ردا علیهم یساعد علی ایقاف 
توسع نفوذهم علی العامة)0” ۳. 

إن هذه الجهمية التي رد علیها ابن حنبل هي المعتزلة وکما هو معروف أن 
على الفقهاء والعلماء القول 
بمسألة حلق القرآن والتي هي أحد الأفكار الرئيسية عند المعتزلة» وأسس لذلك 
دیواناً عرف بدیوان المحنت والقاضي ]تال بن داوود المعتر لل ی هو الذي تولی 
محا کماته المشهورة» وان الإمام أ حمك بر حل صاحب الاه امنبلی كان من 


94 
ل 5 
علی القول بعدم 


المأمون اتخذها لدولته مذ هت عندما أذ يفرض 


القران وإن صح ذلك فان هذه الممارسات لا تتفق مع فكر المعتزلة وإيمانهم 
بحرية الانسان وإرادته» إضافة إلى الشهرة التي شاعت عن الانفتاح والحربة الفكرية 
في مجالس المامون خحصومه حي يطلب منهم الیو ار و یعتر ضرن تایه وينقبل 
هذا الاعتراض» وأن هذا الاضطهاد الذي حصل عليه المیخالفون لعقيدة الاعتزال قد 
أثر سلبيا فى الفكر المعتزلى» وكان له رد فعل كبير ضد المعتزلة أيام المتوكل 
(ت قم الذي اعمد المذهب لماي مذهباً رسمیا لائولة 

إن مسألة القدن «کانت في طليعة المور التي تج الجدل حولها بقوة» ذلك 
مثيرً»” ©. وان هذه الفرقة خالفت أساساً أيديولوجية الدولة الجبرية والتي جعلت 
الحاكم غير مسؤول أمام الناس عن الظلم الاجتماعيء لان ذلك أيضا من فعل الله 
فبذلك تنتفي مسؤولية الحاكم إتجاه الناس. 

إن القول بالإختيار يتعارض أساساً مع التسمية الحرفية لهذه الفرقة» ولكن كما 
يبدو أن هناك حجة تاريخية» جعل أعداءها يطلقون عليها اسم القدرية نسبة إلى 
(۳۰) علي العلي جهم بن صفوان ومکانته ي الفكر الاسلامي» ص ۰۲۱ 
(5؟) حسين مروة؛ النزعات المادية 32 ۳۳/۱ 


۳۲ 


٠ل‏ توارده الناقلون عن النبى أنه قال: «القدرية مجوس هذه الأمة ۲۳۷ فاذا كان 
انبی قد قال ذلك فمعنی هذا أن القدر أقدم بکثیر من عصر معبد وغیلان أو کون 
مذه المسأَلة لها مساس مباشر بحياة الانسان» فانشغال الناس بها مسألة واردة وغیر 
بعيدة» ولکن البعید هو تأطير هذه المسألة بنهج وآفکار وجدل كفرقة كلامية أيام 
النبى. إن المعتزلة أخذت من القدرية القول بالاختيار» وهذا هو جوهر الفكر 
القدري الذي أدخلته المعتزلة في مبادئها. ولا تدلنا كتب الملل والنحل الإسلامية 
عن قول لغيلان الدمشقي أن معبد الجهمي؛ يشيران به إلى خلق القرآن ونفي 
الصفات» بينما يورد في نهج البلاغة قرلا صريحاً لعلي بن أبي طالب يقول فيه: 
«وكمال الإخلاص له نفي الصفات عنه»(/۳ ويشرح ذلك ابن أبي الحديد بقوله: 
«فهو تصريح بالتوحيد الذي تذهب إليه المعتزلة) ۳ وهذا يعني» أن نفي الصفات 
بسألة كانت معروفة قبل الجعد بن درهم وجهم بن صفوان بكثير» وليس يشترط 
برافض الإجبار أن يعتقد بهماء وهذا ما يلغى فكرة أن تكون الغيلانية من فرق 
ا ۱ 

إن الفكر الجبري والفکر القدري» كما قانا هما مصدران للمعتزلة وليس المعتزلة 
نفسهاء «ويكاد سم الباحثون أن أول ظهور للمعتزلة كان البصرة'“. وان أول 


(۳۷) البغدادني. الفرق بين الفرق» ص ۱۲۰ كذلك ورد هذا الحديث في صيغ أ ری (ومجوس هذه الامة 
آمتي الدين 00 لا قدر» (إن مجوس هذه الأمة الکذبون بأقدار الله) روى ذلك آبر داود وابن حنبل وابن 
ماجة» وعلى هذه الرواية اعترض المعتزلي العروف إبراهيم بن سيار النظام بقوله الذي يذكره صاحب النية 
والأمل/ه والذين رورا أن القدرية مجوس هذه الأمة.. هم الذين رووا أن ميكائيل كان قدرياً حتى خصمه 
جبرائيل وأن موسى كان قدرياً حتى خصمه آدم. 

(۳۸) نهج البلاغت من خطبة لعلي بن أبي طالب في خلق السموات والأرض شرح ابن آيي الحديد ج ۰۷۰/۱ 
والمعروف عن ابن أبي الحديد أنه من المعتزلة التأحرین الذي عاش أراخر أيام الدولة العباسيةء وهو القائل: 
وزيغ الأشعري هت عني فلم أسلك بنیات الطریسق 
أحب الاععزالك وناظريه ذوي الألباب والنظر الدقيق 
فامل العدل والتوحید آملي ونم فريقهم بدا فريقي 
وكان شرحه لنهج البلاغة بتکلیف من وزير الخليفة المستعصم بالله العباسي أبي محمد ابن أحمد بن محمد العلقمي. 

(9) نفس الصدر. 

(509) زهدي جار الله المعتزلة» ص ۲۵. 


۳ 


من حمل الاعتزال وقاده هو واصل بن عطاء الذي اعتزل فكر يا عن شيخه اخس 
البصري في مسجد البصرة» ولكن هل كانت تلك اللحظة التي اعتزل فيها واصل بن 
عطاء عن الحسن البصري هي البداية؟ أم هي لحظة النضج لدى واصل في إعلان 
هذا الفکر؟ یجیبنا على هذا ۳ الباحث زهدي جار الله بقوله: «ان واا 
جب aE‏ كن وفعلد كاف اميا در من المدینه امقر 
وهناك آل هاشم يخوضون الصراع ضد الحكم الأموي بسرية تامة بقيادة أولاد 
«محمد بن الحنفية»"“» وقد أخذ واصل عنهم بعض أفكاره في الاعتزال» وكتب 
التاريخ لا تذكر لنا شيئا مفیداً عن أفكار أبي هاشم والحسن ا اين اسنفية بن 
علي بن ۳ طالب» ما عدا موقفهم السياسي وسمات التشيع العامة عندهم 
وبسبب التقارب المعروف بين المعتزلة والشيعة عرفت آفکار هؤلاء بأنها أفكار 
معتزلية» وهناك رواية تقول: «أبو حذيفة واصل بن عطاء الغزال الذي تعلم على يد 
أبي هاشم عبد الله بن محمد بن حنفية ثم ذهب سنة (۱۰۱) هجرية إلى 


البصرة © وهذه السنة یتفق غليها آغلب المورخین بأنها سنة ظهور المعتزلة علی 
يد واصل بن عطاء وعمرو بن عبید. وکون واصل هو المؤسس» ننقل عن 


المسعودي القول التالي: «مات واصل بن عطاء ويكنى بأبي حذيفة سنة (۱۳۱) 
هجرية وهو شيخ المعتزلة وقديمها وأول من ظهر القول بالمنزلة بين المنزلتين وبه 
سميت المعتزلة“. إن أبناء محمد بن حنفية لم يكونوا المصدر الوحيد لثقافة 
واصل بن عطای بل إن واصلا كان قد التقى فى البصرة بالقدري معبد الجهنى 
والتقى ا بالجبري جهم بن صفوان» بذلك تكون ينابيع الاعتزال عند واصل بن 
وابن صفوان في البصرق ومن هؤلاء استطاع واصل أن يعلن أفكاره والتى لم تبق 
مرتبطة بهم بل ظهرت مستقلت شيد علیها فکر الاعتزال» والجدير بالذ ک آن 
(۶۱) نفس المصدر. 

(47) محمد عمارة؛ تيارات الفكر الاسلامي ص 45. 


۳ 


القدرية التي تأسس عليها قسم من آفکار المعتزلت. لم تكن محصورة في الشام دار 
اخلافة الأمویت بل ن رائدها معبد اجهنی, آحذ يسائر إلى الاقطار الاحری لشن 
أفكاره التى كانت محرمة فى تلك الأيام» وان بعض الباحثين اعتبر أفكار الجهني 
متأثرة ببعض الموالي وأهل الذمة كاسبنويه الفارسي وسوسن المسيحي وكما 
أسلفنا أنه لا غرابة إن حصل ذلك فتأثر معبد بآراء من خارج العرب والمسلمين 
حيث لا أساس منطقي لمن يحاول قطع الترابط والتأثیر المتبادل بين الديانات 
والشعوب ويؤمن بوجود ثقافة عربية إسلامية خالصة. 
قتل معبد على يد الوليد بن عبد الملك بعد أن حمل أفكاره في نفي القدر 
تلميذه غیلان الدمشقي في دمشق بالذات حتى قتل هو الاخر على يد هشام بن 
عب المللك کما آوضحنا دلك. 
لم تكن الجبرية والقدرية هما المصدر الوحید لتشکیل الفکر المعتزلي وتطوره؛ 
بل إن دراسة الفلسفة اليونانية واستیعابها من خلال الکتب المترجمة فى العصر 
العباسی الأول كانت قد فتحت آمام المعتزلة باب التفلسف بقضایا الکون ونقل 
هذا الفکر من حدود الکلام إلى الفلسفة وتحقق هذا فعلاً على ید محمد بن الهذیل 
العلاف. وإبراهيم بن سيار النظام ومن معهم؛ ويحدد الباحث أبو زهرة دوافع دراسة 
الفلسفة اليونانية عا ان 
إن الفلاسفة عندما هاجموا المبادىء الإسلامية تصدى هؤلاء فى الرد 
المفكرين على شاكلة المعتزلت وان تبنى كتب فلاسفة الیونان كان حاجة عصرية 
للمستوی العلمي والحضاري الذي وصل إليه ذلك الوقت» حيث انتشار الح ركة 
الفكرية بشکل واسم ولکن أن یکون غرض استیعاب قضایا هذه الفلسفة لاجل 


)25 محمد أبو زهرة» تاريخ الذامب الاسلامیت 9 ۱۰۰/۱ 


۳۵ 


الدفاع عن العقيدة الاسلامية أمر يثير الغرابة في جعله سبباً للإطلاع» ويفهم منه بأن 
المسلمين المتمثلين بالمعتزلة وغيرهم لا يسعون إلى عام وفلسفة لولا الدفاع عر 
العقيدة» كما أورد ذلك الباحث أحمد محمود صبحي» ويمكن أن يكون 3 
ل كان الأمر في حدود العلوم الفقهية التي تخص الدین لا بالآفاق العلمية 


الا التي اه بها المعتزلة وخصوصاً في مرحلة | براهیم بن سيار النظام 
المتطورة فلسفياً «حيث كان الاهتمام بفلسفة علم الطبيعة أكثر وضوحام(* ونی 
سبیل معرفة تدرج التطور الفكري للمعترلة نری أن الفصل بين أدوار المعتزلة بطر 7 
المراحل التي سعی إليها بعض «الباحثين»"“ يؤدي إلى نكران التداتمل ووحدة 


الفكر المتشابكة بين أساتذة وتلامین ونرى أن تقسيم درجات هذا التعلور إلى 
معتزلة کلامیین ومعتزلة فلاسفة هو الذي یوضح لها سان تعلو ده اة 
الكلامية أولاً والفلسفية فیما بعد فعلی يد آبي الهذیل العلاف وإبراهيم النظاء 
وتلامذتهم كان التحول الكبير في حياة المعتزلة من الكلام إلى الفلسفت حيث 
اهتمت في مرحلتها الفلسفية بقضايا الكون من حركة سكون وغيرها من القضابا 

الكونية» أما ما سبق ذلك من أفكار واصل بن ا وعمرو بن عبيد وغيرهما فکان 
الاهتمام بأمور الفقه وما يخص علاقة الإنسان بالله من مسألة العدل ومسألة 
القدر... الخ. 


سؤال آخر يثار عند الحديث عن المقدمات الاجتماعية والفكرية لظلهور المعترلت 
وهو لماذا كان كبار قادة مذهب الاعتزال من الموالي كواصل بن عطاء وعمرو بن 
عبيد والهذيل العلاف وإبراهيم النظام وغيرهم؟ والجواب على هذا السؤال» هو أن 
العطور الفكري والفلسفي الذي خلقته ثقافات الشعوب الأخرى بسبب الرقی 
التشارقالدى روصت له قل الدرييه كان لها لماش ا هذا مد یت 
ومن جهة أخرى إن التعصب للعنصر العربي في ظل الدولة الأموية أدى إلى دحول 
(۶7) 0 سزكين» تاريخ التراث العربي» ج 50/4. 
(4۷) د. آحمد محمود صبحي» في علم الکلام» ج ۲۰/۱ لقد قسم الباحث تاريخ المتزلة إلى الادوار التالية: دور 


النشأة ودور الا کتمال ودور الاعترال التشیم ویتصد به معتزلة بدا ثم دور النهایه جيك ينتهي , الاعتزال 
بالجبائيين والقاضي عبد الجبارء بينما ظل الاعتزال يشرق ويغيب كمذهب اعتنقه خلفاء ووزراء. 


۳۹ 


الموالی فى هذا المذهب وغيره والسعي لنشأته وتعمیق اهتمامه بشژون العدل 
الاجتماعی کموقف احتجاجی ضد ما كان يمارسه الولاة العرب في المناطق غير 
الريك فنی المبداً لثانی من میادیء المعتزلت. وهو مبدا العدل كان المطلب هو 
تطبیق العدالة الاجتماعية التي أكد علیها الدين بمساواة بين عرب وأجانب» وقد 
حاول بعض رموز المعتزلة تقوم بعض الحكام بإسداء النصح لهم» مستغلين العلاقة 
الودية التي تربطهم بهم ومثال ذلك أن عمرو بن عبيد المعتزلي والذي يعتبر 
الشريك المؤسس للمعتزلة» كان صديقاً شخصياً للخليفة أبي جعفر المنصور وقد 
رفض أن يتولى منصباً أراده له المنصور وقال له غير مرة «ببابك ألف مظلمة أردد 
منها شيئاً نعلم أنك صادقام(*. 

عموماً إن المعتزلة نشأت على أساس فكري واضح متبنية بعض أفكار أهل القدر 
وأهل الجبر كإسلاميين وتطورت على أساس استيعابها للفلسفة اليونانية» والدليل على 
ذلك أن تطور المعتزلة الفلسفي ارتبط ارتباطا مباشرأ بزيادة حركة الترجمة وذلك 
أيام المأمون الذي كان من شروطه في وقف القتال بينه وبين تيوفيلوس ملك الروم 
بعد انتصاره عليه سنة ١٠۸م‏ «الحصول على كتب الفلسفة والعلوم کجزء أساسي 
من غنائم الحرب)2 


بعد هذه المقدمات الاجتماعية والفكرية نأتي على توضيح الأمور التالية: 


۱- ارتبط تنظيم المعتزلة بالحياة الاجتماعیت ففي شاه عدة غير لیل من 
أئمة المعتزلة نلحظ ألقاباً تربطهم بصناعة من الصناعات أو حرفة من الحرف على 
الأقل أو بقطاع المدن والأحياء السكنية والتنظيمات الحرفية)”” ۳ كالغزال والعلاف 
والنظام والإسكافي والشحام والخياط» وهذا الامر يدلنا على الرابطة التي تربط 
المعتزلة بطبقات المجتمع الدنيا. ومثلما ظهرت القدرية في أرض البصرة الملائمة 
آنذاك للحركات الفكرية المناوئة للسلطة لبعدها عن عاصمة الخلافة دمشق من 


(48) فاروق عم بحوث في التاريخ العباسي» ص ۸٩‏ نقلاً عن المهيشاري» الوزراء ص .١١7‏ 
(49) د. أحمد محمرد صبحيء في علم الكلام) ج .۲۹٩ 95986 /١‏ 
(5۰) د. محمد خمارة» تیارات الفکر الاسلامي س ۰۷۷ 


۳۷ 


جهة إلى جانب النشاط الفكري والأدبي واللغوي الذي كان يسود فيهاء وأن 
وجود علم الكلام في البصرة قبل ظهور الاعتزال ساهم في تطور هذا النشاط وأثر 
بشكل خاص ومباشر على مدرستها اللغوية المعروفة» وذلك ما التفت له اللغوي له 
اللغوي العراقي مهدي المخزومي في کتابه مدرسة الکوفة/۲؛ بقوله: «وتأثير 
الكلام في بحوث اللغة لدى البصریین كان له أثر بعيد في انتقال الدراسات اللغوية 
من غهدها الفطري الي عهد أصبحت فیه یل الی الطابع العلمي الفلسفي»» لهذا 
اصبحت فیما بعد ارضا خصبة لفلهور المعتزلة. 

۲- تعتبر المعتزلة ول فرقة اسلامیت توثر العقل على الإيمانء وهي بذلك 
متقدمة علی سكولائية القرون الوسطی وحصوصا تیارها الديني الواقعي الذي يمثله 
رخال الاين الفلاسفة بعال توما اا کر رت 2۱۲۷6 رغم سبقها الزمني علی 
السكولائية الأوروبية. 

۳- انتشرت أفكار المعتزلة في مختلف مناطق الدولة الإسلامية كخراسان 
وترمذ واليمن والجزيرة العربية والكوفة وأرمينية إضافة إلى بغداد وموطن المعتزلة 
الأول البصرة فى العراق» ويذكر بن المرتضى في كتابه طبقات المعتزلة/؟4 الدعاة 
الذین آرسلهم ا بن عطاء إلى هذه المناطوّ ق وهم: «عثمان بن خالد الطویل 
أستاذ العلاف إلى أرمينية» وحفص بن سالم إلى خراسان والقاسم السعدي إلى 
اليمن» وعمرو بن عبيد والحسن بن ذكوان إلى الكوفة». 


۳۸ 


نبحة تاريخية من فرق المغتزلة 


بشكل عام يقسم المؤرخون مذهب الاعتزال إلى قسمين أساسيين» هما: 
الإعتزال البصري والإعتزال البغدادي» وكما عرفنا سابقاً بأن الفكر المعتزلي نشأ 
وترعرع في البصرة بسبب أن هذه المنطقة كان لها نشاط عر وثقافي ولها 
مساهمة في الجعاركة هه ای یه الاموية والتي ارتبطت بشکل مباشر فى 
الحركة القدرية» التي مثلت احد ينابيع المعترلة» ثم امتد الاعتزال من مكان التأسيس 
إلى بغداد» العاصمة العباسية التى جذبت إليها طلبة الفكر والفلسفة» وحيث النشاط 
العلمى الثقافى الذي أقام مؤسساته العباسيون. وبما أن المعتزلة حركة عقلية أعطت 
العقل الأولوية على القضايا الأخرىء فهي أفضل ممثل لهذا التطور الفكري الذي 
ظهر في بغدادء وكانت مساهمة هذا الفكر واضحة جداً في النهضة العلمية؛ ۳ 
ال الصعبة : لني كان ا كن اين والآخر شيوخ المع 
الكلامية والفلسفية اه شاه و واضحة 7 مر لقره از 0 
ما عدا أن البعض يعتبر» معتزلة بغداد أقرب إلى المذهب الشیعی الزيدي» ومعروف 
أن زيد بن على كان قد تتلمذ على يد واصل بن عطاء وق | عنه الاعتزال» 
وحصوصاً في مجال الثورة ضد الحاكم وهذا ما كان يحث عليه المعتزلة بشكل 
خفي غير واضح للجمهور لاعتبارات أمنية 

وقد اختلف المؤرخون في تواريخهم ورواياتهم عن فرق مذهب الإعتزال من 
حيث عدد هذه الفرق تساه التاريخي فأبو لسن الأشعري نزت 6۹۶۱ 
فیذ کر فى مقالاته آراء ستة عشر مفکراً من مفكري المعتزلة في قضایا مختلفة 
دون أن 5 لهم فرقاً وأصحاباء كما دأب على دا افون حرف لتر عمو 
واعتمدوا تاریخه وتعد مقالة جهم بن صفوان في «فناء الخالدين» من مقالات المعتزلة 


۳۹ 


والتي يقول فیها «لمقدورات الله تعالی ومعلوماته غاية ونهاية ولأفعاله أخر وان الجنة 


والنار تفنیان ویفتی آهلها حتی يكوك الله سبحانه آخراً لا شیء معه كنا كان أولا 


لا شی ۶ معه) ١0‏ ° 


ويعدهم «عبد القاهر البغدادي)9*) وت 2۱۰۷۳) في كتابه الفرق بين الفِرّق 
بعشرين فرقة ويعتبر هذا المؤرخ من أشهر مؤرخي الفرق الإسلامية الأصوليينء 
ويعتبر الواصلية المنسوبة إلى واصل بن عطای أقدم هذه الفرق» وآخرها هي الفرقة 
البهشمية نسبة إلى أبي هاشم عبد السلام بن محمد بن عبد الوهاب ابائي. 
ويعدهم «ابن حزم الأندلسي»”"“ رت ١1م)»‏ فى كتابه الفصل فى الملل 
وال SOE O SS‏ فرقة منهی e‏ 
بفرقة محمد بن الهذيل العلاف وتلميذه إبراهيم بن سيار النظام» والسبب في ذلك 
قد يعود إلى مضمون كتاب هذا المؤرخ الذي جاء رداً على ما یعتبره الحاداً وكفراً 
بحق الدين من قبل المعتزلة وحصوصاً المرحلة الفلسفية من فكرهم والتي بدأت 
ا تضهن وس مهف ابا راما تدرو عط شاه زین مد فلم 
یتضمن فکرهما فضایا فلسفية تهم المؤلف. ويعدهم «الاسفرائيني 2 نی کتابه 
التبصیر بالدین بعشرین فرقة» الاولی منها هي الواصلية والثانية هي الف في إلى 
عمرو بن عبيد بن باب. ويعدهم «علي بن محمد بن عبد الله الفخري» © الذي 
عاش في القرن التاسع الهجري» في كتابه تلخيص البيان في معرفة أهل الأديان 


(۱ه) الأشعريء مقالات الإسلاميين» ج ۲۲4/۱. ومن الغريب أن الأشعري يعد أبا الحسين أحمد بن الراوندي 
رت 59هم) من رموز الاعتزال» رغم أنه قد حرج على هذا المذهب وألف ضده کتاباً كثيراً ما استتخدم من قبل 
الأصولية, يعرف بفضيحة لتق وكان كتاب الانتصار والرد على ابن الراوندي الذي ألفه عبد الرحیم الخياط 
ردأ على ذلك. وحالة الأشعري مشابهة تماما الة ابن الراوندي ولكن ليس هناك من ينسبه إلى الاعتزال» 
والسبب یکمن في المذهب الذي اختاره كل منهما بعد افتراقه عن المعتزلة. 

(۵۲) عبد القاهر البغدادي» الفرق بين الفرق» باب المعتزلة. 

(۲ه) ابن حزم الفصل في الملل والأهواء والنحل» ج ۲۹۰/۲. 

٤(‏ 0) أبو مظفر الاسفرائيني» التبصير بالدين - باب العتزلة. 

(ه ه) مخطوطة تلخيص البيان في معرفة أهل الأديان نسخة مصورة للمخطوطة الوحيدة في مكتبة لينينغراد تحت رقم 
۹ باب المعتزلة. 


۶۰ 


بشماني عشرة فرقة» أولها الجبائية وآحرها الأبترية نسبة إلى شخص یدعی بالأبتر 
كذلك یذکر أسماء فرق لم يذكرها الآخرون ولم يكن لهم آراء فلسفية أو عقلية 
بل اكتفى بالآراء الفقهية فقط. أما الإمام «فخر الدين الرازي)9 “ وت ۱۲۰۹ 
في كتابه اعتقادات فرق المسلمين والمشرکین» فقال: إنهم سبع عشرة فرقة» أولها 
الغيلانية تنه إلى غيللان الدمشقي» الذي عاش قبل ظهور المعتزلة بغترة من الزمن» 
لذا لم يعده باقي المؤرخين من طبقات المعتزلة» ويلفي الرازي فترة التأسیس التي 
بدأت بالفرقة الواصلية کذلك یضیف آسماء لفرق لم تكن مشهورة في تاريخ 
المعتزلة. أما «عباس ا رت 48؟1١م)‏ في كتابه البرهان في عقائد أهل 
الأديان» فقال: إنهم ثماني عشرة فرقة لکنه لم يعد الواصلية فرقة رغم ذکره ضمنا 
أن واصل هو المؤسسء وتاريخه يبدأ بالجبائية وينتهي بالعمرية. ويعدهم القاضي 
«عبد الجبار المعتزلي»““ (ت ۱۰۲4م) في كتابه فرق وطبقات المعتزلة» بعشر 
فرفق» الاولی منها الخلفاء الراشدین بت وقد جمع بين الأسائذة و التلامیذ في 
فرقة واحدة کجمعه بين العلاف والنظام وقد مز هذا المورخ عن غيره من 
المؤرخحين كونه اعتبر الخلفاء الراشدين من فرق المعتزلة» جاهدا ی ذلك دعم 
«أحمد بن یحیی ی الس و( ' رت 4307 ١م)‏ في كتابه المنية والامل بإثنتي 
عشرة فرقة» وقد سعى كذلك إلى تثبيت أفضلية مذهب الاعتزال على غيره من 
المذاهب الإسلامية) وذلك بذ كره حديئاً للرسول وهو صيغة من صيخ حديث 
إفتراق الأمةء الذي يعد من الأحاديث الموضوعة «ستفترق أمتي على فرق خیرها 
واحسنها المعتزلة»۱ "ک أما في كتابه طبقات المعتزلة فقد حذا حذو القاضي عبد 
(07) فخر الدين الرازي - اعتقادات فرق السلمین والشر کین باب العتزلة. 
(۵۷) عباس ب بن المنصور السکسك ي انبلي» البرهان في معرفة عشائد الأديان» ص ۰۲۱ 
(OA)‏ القاضي عیل ابا فرق وطبقات العتزلة. 
)2٩(‏ خرن بن یحی ا مرتضى» المنية والأمل» ص ۳4 
(1۰) ورد هذا الحديث بصیغ عديدة» ومن اعتلاف هذه الصیغ واضح أنه من الأحاديث الوضوعةء والتي حاولت 
كل فرقة أن تظهر من خلاله بأنها الفرقة الناجية» وتقول إحدى صيغه التي وردت بسند عبد الله بن عمر 
وعمرو بن ع العاص وأبر هريرة: «لیأتین على أمتي ما أتى على بني إسرائيل حذو النعل بالتعل» حتى أن كان فيهم 


من أتى أمه علانية» كان في أمتي من يصنع ذلك» وأن بني اسرائيل تفرقت على اثنتين وسبعين ملق وستفترق = 
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الجبار في جعل المعتزلة عشر طبقات. «الطيقة الأولى منها كانت طبقة الخلفاء 
الراشدین)۲؟؟. وكذلك تمئل بالقاضي عبد الجبار المعتزلي «القاسم بن محمد 
الزيدي»"“ رت ۱۱۲۰ع) في محاولة تأكيد العصمة التاريخية لمذهب الاعتزال 
حيث يعتبر عبد الله بن عبأس ابن عم الرسول» هو ول المعتزلت ویعدهم في کتابه 
الأساس في العقائد الأكياء ن بائنتي عشرة فرقة. أما (عبد الكريم الشهرستاني اسن 
(ت ۱۱۰۳ع) الذي یعتبر من المورخین المعتدلین بعض الشي 0 ينل حالة 
أفضل من غیره من مرحي ارت ی المللي والنحلي» رغم أنه على المذهب 
الأشعري لكنه كما يتضح كان متأثرا بأسلوب إمام. الأشعرية علي بن 000 بن 
اسحاق الاشعی في كتابه مقالات الإسلاميين» إضافة إلى التفسيرات التى اغنى بها 
الکثیر من أفكار الفرق التي أرخ لهاء لذا نعتمد تاريخه «الملل ا في 
توضیح بعض الممیزات الفكرية من الفرق المعتزليت الذي عد منهم إحدى عشرة 
فرقة وهي: 

۱- الواصلية: مجموعة أفكا ر أبي حذيفة واصل بن عطاء الغزال ر 2۷4۸) في 
أصحاب الکباثر وتقریر نفي القدر بتأکید مسژولية الانسان عن أفعاله أكثر ما تقرر 
الصفات التي أنكرها المعتزلة. 

۲- الهذيلية: أفكار ونظريات أبي الهذيل محمد بن الهذيل العلاف رت 2۸۰۱ 


= أمتي على ثلاث وسبعين ملق كلهم في النار إلا ملة واحدة, قالوا من هی يا رسول الله قال: ما أنا عليه 
وأصحابي». ورد هذا الحديث بصيغ مختلفة عند البخاري» ابن حنبل» أبو داوود» ابن ماجة الدارمي والترمذي. 
وفي باب الإمارة من صحيح مسلم يروى الحديث التالي: (٠‏ «إنه ستكون هنات وهنات في من أراد أن يفرق أمر 
هذه الأمة وهي جميع) فأضربوه بالسیف کا ما کان»4. وان صح هذا الحديث فهو إلغاء واضح للروايات 
التعددة لحديث الافتراق. 

)1( أحمد بن يحبى بن المرتضى» طبقات المعتزلةء ص ۰۱۸ 

)٩۲(‏ القاسم بن محمد الزيدي المعتزلي» الأساس لعقائد الأكياسء دار الطليعة. 

(1۳) عبد الکرم الشهرستاني» الملل والأهواء والتحل, باب المعتزلة. عمدت إلى حذف عبارة اتباع أو أصحاب من 
الفرق المنسوبة إلى المفكرين» بسبب أن معظم هذه الفرق ممثلة بشخصية واحدة, وهذا التوزيع كما يبدو وضعه 
المؤرحون ولم يكن على وجه الحقيقة. 

(54) نفس المصدرء ص ۰۷۳ 
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والتي تعتبر بداية المرحلة الفلسفية في الفكر المعتزلي» أقرت نفي الصفات فلسفياًء 
فهي من ذات الله فلا فصل بين الله وصفاته كذلك أكدت مسائل فلسفية أخرئ 
في العدم والوجود. 

- النظامیة: نظريات أبي إسحاق إبراهيم بن سيار النظام ( ٤١‏ ۸م» وتميزت 
هذه الفرقة بالتفلسف في أمور عديدة منها القول: بالحركة كمبداً تغير فى الأشياء 
وبنفی الجزء الذي لا ا إلى ما لا نهاية أي نفی حدود تجزئة المادتن وان الله 
کک دفعة نت ١‏ 


تولك أقعال. غديدة» وتسية تولد 


٥‏ المعمرية: وهي أفكار أبي عمرو معمر بن عباد السلمي ( ۸۳6ع) في 
الأعراض وتحويل الصفات إلى معاني مع التشدد في نفي القدره ومن بعض آراء 
خر أن الله لم يخلق شيعا غير الأجسام أما الروائح والألوان والطعوم أي كافة 
الأطراض فهی من ضاي الاجسام کمثل إعطاء الشمس للحرارة» ويعدهم 
الشهرستاني من اعظم القدرية مرتبة في تدقیق القول بنفي الصفات ونفي القدر 
خيره وشره من الله 90 ويعتبر المستشرق هانس ديبر» فلسفة معمر السلمي هي 
الميتافيزيقية الأولى في ام اي تشمل على فکر و يذكر بمذهب أرسطو 
طالیس وأفلاطون وأفلوطین۲ > ویقول هذا المستشرق آیضاً «والاختلاف بين 
النظام ومعمر یشابه الفلسفة اليونانية ما بين هیراقلیطس وبارمنیدس»(۳ وذلك 
لقول النظام بالیر كة وانکارها من قبل معمر السلمي. 

- المردارية: کل ما قاله أبو موسی عیسی بن صبیح المردار رت ۸4۵م)» 
الذي لقب براهب المعتزلة لكثرة زهده في الحياة» ولم يزد شيعاً على قول أستاذه 


(55) نفس المصدر. 
(17) هانس دیب معمر بن عباد السلمی» ص ۰۸ ۵. 
(1۷) نفس الصدره ص ۰۰۱ 


4۳ 


بشر بن المعتمر بمسألة التولد لکنه برز في الدعوة لتحقیق مبدأ العدل وینسب له 
المؤرخون» الافتاء بتحريم مجالسة الحكام» وذلك عندما اعتبر مجالسهم فاسقاء 
ميلد خن امین بلاس اك الط ی 

۷ الثمامية: أفكار أبى معن ثمامة بن أشرس النميري ( ۸۲۸م) في التولد 
حيث اعتبر الأفعال المتولدة لا فاعل لهاء أي لا عکن إضافتها إلى فاعل» وثمامة 
كان من کبار المفکرین الذین اعتمدهم المأمون في التناظر بمجالسه الفكرية» وعن 
طريقه اقتنع المأمون في تعمیم مذهب الاعتزال. 

۸ الهشامية: کل ما يتعلق بأفكار آبي زفر هشام بن عمرو الفوطي ( ۸۹۰). 
والذي أهم ما بميزهاء المبالغة بانکار القدن وآن الاجسام تدل على أن الله خالقهاء 
إضافة إلى الراي السیاسی الذي یقول: بأن الحاكم لا ینتخب في وقت الفتنة بل 
المعروف. انفرد بقوله: إن المعارف كلها ضرورية واستحالة قدم الجواهر وان 
الروائح والألوان تتبدل وتفنی بینما الجواهر خالدق والجاحظ من تلاميذ إبراهيم 
النظام» فكتبه أفضل مصدر له وقد عرف الجاحظ بالادب والكتابة أكثر ما عرف 
بالکلام والفلسفة» ورغم ذلك ظهرت بعص البحوث التي حاولت جمع شروحاته 
وتعلیقاته من کتاب الحيوان وغیره على أنها نظریات خاصة بالجاحظية ونقرأ في 
أحد هذه البحوث ما يلى: «ولكنه افترق عن سائر المعتزلة بآراء خاصة انفرد بهاء 
فعد على أساسها صاحب فرقة مميزة عن فرق الاعتزال دعيت بال جاحظية“'. 

٠‏ الخياطية: ما اختص به أبو الحسين بن أبي عمرو الخياط ( 2۹۱۲) من 
أفكار وأهمها القول في إثبات المعدوم وتأكيد شيئيته وان الجوهر جوهر في القدم 

۱ الائية والبهشمیة: آفکار أبي على محمد بن عبد الوهاب الجبائي 


(1۸) د. علي بو ملحم» المناحي الفلسفية عند الاح ص ۰۱۷ 
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ر 41م) وابنه أبي هاشم عبد السلام الجبائي ( ۸۹۳۳ آثبتا ارادات حالية لا في 
مکان واا عفاد آطلقرا عليه تسمية الجر لا مکان له أيْضا وقالوا بالتفس الكلية 


إن هذا العرض لاراء مختلف المورخین والرواد من حصوم وأصحاب مذهب 
ومعتدلین يفيد في امرین: 

أولا: التأكيد التاريخي لوجود المعتزلة کمذهب فكري يتضمن في داخله فرق 
مختلفة الاراء في الفروع ومتفقة في الاصول والمبادیء كما یقول القاضي عبد 
الجبار «اتفاق المعتزلة في نفي الصفات کلام الله مخلوق» آفعال الناس مخلوقة 
منهم» حالة الفاسق في منزلة بين منزلتون»"). 

ثانياً: متابعة الموقف الفكري وأثره في الرواية التاريخية فمنهم من اعتبر آراء 
المعتزلة کفصائح معادية للدين والأخلاق ومنهم من اعتبرها فضائل تمثل حقيقة في 
الدين» حيث خضعت القيقة إلى التشویه بصفة الذم أو المد مما ی کد الحاجة 
إلى التدقیق» والبحث بعيداً عن الموقف السياسي أو الفكري. 

ومن الجدير ذكره؛ بالإضافة إلى التاريخ المتخصص بالملل والتحل والذي ذكرنا 
أغلب مؤرخيه» فان التاريخ العام كان قد حوى أيضاً أخبار الملل والنحل ومنها 
مذهب الاعتزال, با يرتبط والحدث السياسي» كما ورد ذلك في تاريخ الطبري 
وابن الأثير وابن كثير والمسعودي والمقريزي» والأخيران توقفا کثیراً عند أفكار 
هذه الملل. كذلك ضمت كتب التراجم والطبقات آخبارا كثيرة ترتبط بالشخصية 
المترجم لهاء كالكاشف وميزان الاعتدال والإصابة والتهذيب وطبقات ابن سعد 
وغيرها. 


۹ القاضي عبد الجيان فرق وطبقات المعتزلة» ص ۳۳ 


{4o 


الفصلل الثاني 
میاحیء المهتولة الأساسية مالمامة 


ببطا ایح 

| فلسفة الترحیت 
با كلق القرآن 
| هبدأ الغدل 

] جههر الفطل 


إن المبادىء التي اتفق عليها المعتزلة» تعد أصولاً لا فروعاًء ويميز 
الشهرستاني ين الأصول والفروع بقوله: «الأصول» معرفة الله 
بوحدانيته وصفاته ومعرفة الأنبياء ببرهانهم» وهي کل مسألة یتعین 
الحق فیها بين المتخاصمين» فمن تكلم في المعرفة والعرحید كان 
أصوليا ومن تكلم في الطاعة والشريعة كان فروعياً, والأصول 
هي موضوع علم الكلام والفروع موضوع علم الفقه». 

بعد هذا التعريف المختصر للأصول والفروع نأتي على توضيح 
أهم أصلين أو مبدأين عند المعتزلة وهما مبدأ التوحيد ومبدأ العدل. 


مبدأ لوحت 


الترحيد هو المبدأ الأساسي الأول من المبادىء العامة في مذهب الإعتزال» 
قلما ا تم ك القول بالفوحيد ولا الديانة الاسلامية کان لها 
ذلك» فالمسألة أقدم من هذا بكثير» حيث يعود ذلك إلى ما قبل اليهودية 
والمسيحية» فدعوة النبي إبراهيم يم :إلى قومه في ترك الديانة الصائية وردت في القرآن 
بنقاش دار بين إبراهيم وأبيه آزر. والصابئة منهم عبدة الكواكب» وهم غير الصابئة 
الأحناف الذين يؤمنون برب الأرباب. ومن أوائل الموحدين كان الفرعون أخناتون 
«الذي ركز العبادة في له الشمس أتون وأنهى دور الالهة الاخرینم(۳ كان ذلك 
حوالي ۰ اق.م. وكانت هناك ضرورات اجتماعية وراء هذه الدعوة. وقبل ذلك 
كانت الآلهة السومرية إنانا تعبد في أنحاء العالم بأسماء أخرى. 


00 عبد الكريم الشهرستانيء الملل والنحل» ج 4۸/۱. 
(١‏ قالح مهدي) البحث عن منقذ» ص ۰۱1٩‏ 


۹ 


وما قالت به الديانة المسيحية هو تجسيد الله في فكرة «الأقانيم الثلانت»("ک والتي 
يفهمها فقهاء المسيحية بأنها تعبير عن واحد هو الله وكذلك تقول هذه الديانة 
بان المسیح ابن الث وله صفات نامسوتية وأعری الهية. بینما یری الاسلام يان 
المسیح بشر ولد بمعجزة من الله حسب ما یعرض القرآن ذلك في قصة مريم ام 
المسيح» ويلغي الأبوية الالهية بقول القرآن الصریح في سورة الإخلاص: تلاقل هر 
الله آحد الله الصمد لم يلد ولم يولد ولم يكن له كفواً حدم والتي بروی في 
أسباب نزولها كما ورد في کتاب الأصول من الكافي للكليني ج ٩۱/۱‏ بأن 
«اليهود سألوا رسول الله فقالوا: أنسب لنا ربك فلبث ثلاثاً لا يجيبهم ثم نزلت قل 
هو الله أحد»» وكذلك رد الإسلام على المفهوم المسیحی واليهودي للتوحيد: 
تقول إلرآن: فى سورة المائدة /۱۸: وقالت لبي والعصاری تحن آبناء الله 
وأحباژه» وكذلك قوله في سورة التوبة/ ۳۰: للإوقالت اليهود عُزَيرٌ ابن الله وقالت 
النصارى عيسى ابن اله والقرآن في أغلب حديثه عن عيسى يأتي بعبارة 
(عيسى بن هريم) لابعاد الجانب الإلهي الذي یعتقده المسيحيون فيه» وفى المقارنة 
مع التوحيد المسيحي» يكون الاسلام قد حقق منحئ ا عند طرحه لهذه المسألة. 

إن التوحيد الاسلامي؛ وعند أول إعلانه كان آمام تحقيق مهمة مزدوجت 
اجتماعية سياسية ودينية» لا يكن الفصل بينهماء فتعدد الالهت مرتبط بتعدد 
الكيانات القبلية» فالمهمة الدينية» هي توحيد مجتمع الجزيرة في ديانة واحدة وعبادة 
إله واحد وبذلك جاءت الدعوة الإسلامية تمرداً على عبادة «الأصنام9©) 
و ا کانت تعبدها القبائل العربية وهی الديانة المسيطرة فی ادي 
بالتعايش مع الديانة اليهودية والمسيحية المتمثلة بقبائل عربية اتف 00 الإسلام 
الاجتماعية السياسية» تتمثل في توحيد أطراف الجزيرة العربية المترامية ومركزتها في 
نظام سياسي موحد آي القضاء على التشتت القبلي في الجزيرة وقيام نظام و 


™( الأب والابن وروح القدس وكلها مشتر که في الصفات الالهیت ويعتقدها فمهاء ١‏ لمسيحية بمثاية امام الله ۱ لسن 
في الفكر الإسلامي. 

)٤(‏ أحجار منحوتة أو معادن مصنوعة على هيئة معينة. 

© آحجار منحوتة أو معادن مصنوعة على هيئة غير معينة. 


بدلاً عنه» ويرى حسين مروه أن «عقيدة التوحيد الإسلامية هي المظهر الإيماني 
المرتكز للعلاقة بين الإسلام وظروف الواقع الاجتماعي في الزمان عت 
المعينين)0 2 بهذا كان التوحيد الإسلامي يجمع بين التوحيد الإيماني والذي هو 
التوحيد الأيديولوجي بشکله 3 ریت ا ا أي إقامة 0 سياسي 
ا الإسلامية إعلان الإله الواحد برلا من الآلية المتعددة E‏ با 

ومن جهة أخرى كان إعلان الدولة الإسلامية ككيان سياسي جمع في داخله 
كل التشتت الذي كان السمة العامة للقبلية العربية» بل تعدى ذلك إلى حارج 
الجزيرة العربية کقول القرآن مناشداً الرسول: :وها ارسلناك الا كافة لان بشیرا 
ونذيراكه” ی" 


من هذا التقديم التاريخي» لا نريد أن يفهم أمر التوحيد بأنه من شأن المعتزلة 
فقط والذين لم يكونوا ديانة جديدة بل تيار فكري داخل ديانة وفكر حيث لم 
يكن الإسلام ديناً فقط» بل كان فكراً وفلسفة وأن كل الفرق الاسلامية كانت 


مواحدة وتؤمن اله واحد ورسول» وتدافع عن هذه العقيدة ا تعتقده صحيحاً من 


وجهة نظرها؛ أما التوحيد المعترري فإضافة إلى کونه ندا دا أصبح 7 فلسفياً 
واضحا و «المعتزلة تفردوا بت بتفسير حاص له التوحید. وهم بهذا التفسیر الخاص 
یتعاملون مع لغة الفلسفة ماش ۳۶ 

إن أغلب الباحثين المعاصرين فى بحثهم لمسألة التوحيد عند المعتزلة لم 
یتخطوا مقالة آبی لسن الاشعري والتي يقول فيها: «اجتمعت المعتزلة على أن 
الله واحد ليس كمثله شيء» وهر السميع البصيرء وليس بجسم» ولا شبح» ولا 
جنة ولا صورق ولا لحم ولا شخص ولا جوهر ولا عرض (صفة) ولا بذي لون 


© حسین مروت الترعات الادیف ا ۳۰۳/۱ 
() القرآن الكريم» .۲۸/۳٤‏ 
(N)‏ حسين مروق التزعات الادیت ج 1/۱ 


ولا رائحة ولا مجسة (حاسة) ولا بذي حرارة ولا رطوبة ولا پبوسة ولا طول 
ولا عرض ولا عمق ولا اجتماع ولا افتراق ولا یتحرك ولا یسکن رلا يتجزأ 
ولیس بذي أجزاء وجوارح وأعضاء ولیس بذي جهات» إلى آخره. فالتوحید 
المعتزلي ینطلق من عدم الاشراك بال بقولهم: الله واحد وعدم تشببهه بشي» 
(لیس کمثله شيء). وکونه سميعاً بصيرأء لکن لیس بجسم كما هو معروف عن 
الأجسام التي تسمع وتبصی وبمفهومهم هذا عن التوحید تدخل مسألة فلسفية مهمة 
جدأء ومرتبطة بشکل مباشر في مفهوم المعتزلة عن التوحيد» وهي مسألة الصفات؛ 
الى سبق المفتزلة إلنها اران د ین حرهم وجهم. ین اضقوان» وآقدم مین هذا 
بكثير» فقد ورد نفي الصفات في نهج البلاغة من خطبة الامام علي بن آبي طالب 
حول خلق السماوات والارض (۷۰/۱ شرح ابن ۳ الحديد) يقول فیها: «وکمال 
الإخلاص له نفی الصفات عنه والشهادة کل صفة آنها غير الموصوف وشهادة 
ال المحم مرو فمن وصف الله سبحانه فقد قرنه ومن قرنه فقد ثناى 
ومن ثناه فقد جزأه ومن جزأه فقد جهله» وليس هناك ما يشير إلى اطلاع منكري 
الصفات من جبرین ومعتزلة على هذا القول بسبب أن خطب وآراء الإمام علي بن 
أبي طالب لم تجمع إلا في سنة 4٠٠0(‏ هجرية)» بعد أن كانت متفرقة في التواريخ 
وصدور الرجال» ولكن العلاقة الوحيدة التي يكن من خلالها قد اطلع واصل بن 
عطاء على هذا الرأي هي من خلال صحبته لاحفاد علي بن أبي طالب في 
المدينة. 


إن فلسفة المعتزلة الخاصة في نفي الصفات» بررتها النظريات المتعددة ة في 
التجسیم والتشبیه في فلسفتها للتوحید؛ عندما اعتبرت ا 1 وارز 
المنظرين الإسلاميين في هذا المجال كان (هشام بن الکم» ' ¢ وقد اعتمدوا 


(ة) الأشعري؛ مقالات الإسلاميين» ج 515/1. 

(۱۰) نظرية هشام بن الحكم رت ١٠۸م‏ في التجسيم ملخصها أن الله جسم مدود, عريض» عميق» طريل» 
وعرضه مثل عمقه» نوره ساطع له قدر من الأقدار في طوله وعرضه وعمقه. عن الأشعري» ص 58؟. وأبو 
محمد هشام بن الحكم من متكلمي الشيعة القدمای الذين عاصروا الإمام جعفر الصادق وأخذوا منم ويذكر له 
الشيخ آقابزرك الطهراني في معجمه الذريعة إلى تصانيف الشيعة ج /١‏ ۰ كتاباً بعنوان (كتاب الأخبار). 


o 


اباك قرآنية اوفسروها شیر حرف 5 سس في سورة الفتح آية ۱۰ ۳ الله 


سورة ا أية ۳۷ n‏ وجه ربك ذو الجلال والإكرامك: أي أن لله 0 
يتصف باليقاء لا بالفنای وقد اتخذت هذه الآية فرقة إسلامية ندعی البیانیت في 
2 3 الله سيهلك ما عدا وجهه هو ر الباقي. ار نفسها ا ا هذه 
أمين فى کتابه «ضحی اسلا( » هذه الأدلة با 0 

١‏ ما آثاروه من مسألة رژية الله بالابصان فقد رأوا أنه إذا انتفت الجسمية 
كشرط الضوء 1 يكون الجسم ذا لون N‏ في جانب الله . 

۲ ما فقن فول فحجة E‏ أن 20 سول في هذه المسألة سك 
آعذوه حح وما 1 ۳ فسروه ۳ لا 0 مع ۳ العقلي. 


(۱ 6 آحمد آمین» ضحی الاسلام» چ ٣۳/ص‏ ¥ 


or 


نف تریح 


إن خم التوحيد المعتزلي» هو تنزیه الله من الصفات وهذا الرأي» یجمع 
علية كافة مفكريهم» وهذا الإجماع الذي أكده الأشعري» يؤكده المسعودي أيضاً 
في مروج الذهب ج ۲۰/۳ بقوله: «وهو ما اجتمعت عليه المعتزلة من ا 
والبغدادیین وغيرهم» وان کانوا في غير ذلك من فروعهم متباینین من أن الله عز 
وجل لا کالاشياء وانه لیس بحجم ولا عرض ولا عنصر ولا جزء ولا جوهره. 
ومن هذا الرأي ظهروا بأمور فلسفية مهمة أخرى حول الکون ووجوده والتي 
سنفصلها لاحقاً. وبفلسفتهم للتوحید یکون المعتزلت قد تميزوا عن كافة الفرق 
والمذاهب ا الأ فرق وبهذا الصدد یقول الباحث آحمد آمین: «فلسفوا 
الوحدانية)9 © ومعنى الوحدانية عندهم أن ذات الله بسيطة وغیر مركبة, لأن 
1 كب 0 إلى أجزاء يتكون منهاء والقول بأن ذات الله مركبة يؤدي إلى حال 
في وحدانية الله لذا قالوا إن ذات الله وصفاته شيء واحد وارتباطاً بهذا الموضوع 
- هناك فكرة كر إنكار المعتزلة للصفات. يوردها الباحث المسيحىء ألبير 
نصري نادر بقوله: «نجد المعتزلة على حذر كبير في التحدث عن صفات الله خوقاً 
من أن يؤدي في هذا الموضوع إلى شرك يقضي على كل توحیده لذلك نفيت 
ام عن الهم" . ہا أن الدانع هرک الذي دفع المعتزلة إلى هذه الفكرة أو 
هذه الفلسفة هو الدفاع عن الدين لآن التوحيد ركن من آرکانه فان مسألة الحذر 
التي قال بها الباحث واردة هدا وجديرة بالاشارق ولکن ألا تمد في المنطق القرآني 
الظاهر وخصوصاً حول التوحید کقول القرآن فليس کمئله شيء©» وقوله: بقل 


(۱۲) نفس الصدن ص ۲۹٩‏ 
(AT)‏ البير نصري نادر» فلسفة العترلته ج ۳۷/۱ 
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هو الله أحذء الله السمد لم يلد ولم یولد» ولم يكن له كفوا أ حدڳ» ا 
سعی له المعتزلة في نفیهم للصفات» ورغم تأثر المعتزلة بالفرق والفلسفات 
الأخرىء لکنهم استخدمرا طریقتهم الخاصة في التنزیه بعد آن وصل الام ببعض 
المجسمة والمشبهة إلى القول بأن الله كهيعة إنسان أو هو معبود إنساني وفي هذه 
الارای ما يؤدي للعودة إلى الآلهة المنحوتة على هيئة إنسان أو حیوان كما كان 
عند الوثنية قبل الإسلام. ورغم عطورة الا فان الا اترا خرية الراي 
وسلطة الدليل العقلي في مناقشاتهم مع معارضیهم» > حيث «أول المعتزلة الایات 
القرآنية الدالة على تشخيص أو تجسيم تأويلاً عقلياً ينفي دلالاتها المادیة»(*. وهذا 
التأويل أصبح تقلیدا لدى المعتزلة. والأمر ليس مقتصراً على مسألة التوحيد فقط 
بل استخدم فقهاء الاعتزال والاجتهاد العقلي في تفسير النصوص وجعلوا ما يتلاعم 

مع العقل والمنطق هو الصحيح. كذلك الذي وعدم على طرح هذه المسألة 
وغيرها بشكل فلسفي» هو الإطلاع على الفلسفات الأخری» وعند متابعة نظريات 
المعتزلة» نج آن اتفکیر بنشي الصفات بدا بشکل بسیطه » كما هو عند واصل بن 
عطاء إلى بناء فكري معقد» كما هو عند العلاف والنظام 000 والجبائيين 
وغيرهم» ونظرياتهم في ذلك تؤكد ۳1 ر جمیع الصفات الا زلية)0 : ودا بهذه 
المتابعة من المؤسس واصل بن عطاء الذي نفى أن تكون هناك صفات لله کالعلم 
والقدرة والإرادة والحياةء ويشرح الشهرستاني هذه المسألة بدقة بقوله: «وكانت هذه 
المقالة في بدئها غير ناضجة وكان واصل بن عطاء يقول فيها على قول ظاهر وهر 
الاتفاق على استحالة وجود إلاهين قديمين أزليين» قال ومن أثبت معنى وصفة قديمة 
فقد أثبت إلاهين»"' وما أسلفنا له أن مسألة نفي الصفات كانت موجودة ون 
قول واصل ما هو الا تأکید لیس فيه جديد فكري» حيث إن أفكاره لم تحقق العمق 
الفكري والفلسفي» بل فهم التوحید بجوهره العام» وهو عدم وجود إلهين. فالقول 
إن الله عالم معنى ذلك حسب التصور المعتزلي وجود قديمين أي الله والعلم 


3 6 سم مروة» الترعات الادیت 3 1/1 


ره عبد الرحمن بدوي مذاهب الإسلاميين» ج ۰۲۹۳/۱ 


ر( )١‏ الشهرستاني الملل والنحل ج ۰۳/۱. 
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وتفکیر واصل كان الحذر من عدم تأليه الصفة واعتبارها لها آخر أو شريك الله فى 
القدم» وبهذا المعنى البسيط نفی واصل بن عطاء الصفات» ويعطي الشهرستاني في 
الملل والنحل» هذا المدلول بقوله التالي: و شرعت آأصحابه»۱۷) ویعنی بذلك 
بداية التفلسف بالمسألة ونضوجها الفكري عند المعتزلة بعد واصل» قاس فاه 


الكبار وهو محمد بن الهذيل العلاف» قرر: إن لله ذاتأ واحدة لا كثرة فيهاء فهو 


عالم بعلم وعلمه ذاته وقادر بقدرة وقدرته ذاته وحى بحياة وحياته ذاته» حيث 
جعل الوحدة التي لا تنفصل بين ذات الله وصفاته 5" الوحدة دلالتها توحيد 
ارف حيث لا يتصف به خلقه والذات الإلهية لا تكون بدون صفاتها وهذه 
الصفات مدغومة فيهاء فهو عالم ليس بعلم وحي ليس بحياة وبصير ليس ببصر 
وسميع ليس بسمع» بهذه الفكرة العميقة الفلسفية استطاع العلاف أن يلغي الثنائية 
التي يمكن أن تقوم بين الله وصفاته. ويفسر لنا هذا المفكر نظريته في التوحيد بقوله 
الذي ينقله الأشعري «هو الله عالم بعلم هو هو وقادر بقدرة هي هو وهو حي 
بحياة هي هو . وهنا يلغي العلاف اكتساب الله للصفات المعروفة في الأ جسام 
الأخرى» وبذلك یجعله لا شيء کائن. فعندما نقول فلان عالم آي | کی علماً 
من خارجه وكذلك اكتساب القوة والحياة» وهنا لا بد من الثنائية بين الصفة 
والموصوف وقد یفسر الامر .يان هنك جعالقا للصفة من دون ال وهذا هو عبن 
الشرك في الوحدانية حسب المفهوم الاسلامي للتوحید بشکل عام. والآيات التى 
تعطي الله صفات الجسمية» یفسرها العلاف بأنها ذاته کقوله «الله وجهه هو ۳ 
ونفسه هي هو ویقول يده بمعنى نعمته»۳. وبهذا یتضح أن العلاف استطاع 
اخرا 3 الفکر المعتزلي من الاحراج الذي قدمه له حصومه القائلین باثبات الصفات 
وما أعظمه من إحراج حين یقال: إن الله ليس بعالم ولیس بقادر. وبسبب القول 
بنفي الصفات» أطلق على المعتزلة اسم المعطلة من قبل حصومهم أي تعطيل الله 
عن صفاته» ومن وجهة نظر الفكر المعارض للمعتزلة أن إلغاء صفات الله معناه 
(۱۷) نفس الصدر. 

(۱۸) الاشعري مقالات الاسلامیین ج ۲۲۰/۱. 


(۱) نفس الصدر. 
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إلغاء لوجوده. وقد لخص الشهرستاني هدف فلسفة العلاف بأنها نفي للصفات 
إثبات للذات. 
ويأتي بعد أبي هذيل العلاف تلميذه إبراهيم بن سيار النظام» فيلسوف المعتزلة 
الذي أسس نظاماً فلسفياً داخل الفكر المعتزلي» آخذين بنظر الاعتبار الإزدراجية 
التى كانت تسود المذاهب الفلسفية» كونها تحمل عناصر مادية مثالية. 
لقد تبنى النظام فكرة أستاذه العلاف في مسألة الصفات, لكنه زاد عليها بقوله: 

«معنى قولي عالم إثبات ذاته ونفي الجهل عنه. ومعنى قولي قادر إثبات ذاته ونفي 
العجز عنه ومعنى قولي حي إثبات ذاته ونفي الموت عنهم(۳. بذلك يكون النظام 
قد لأ إلى نفى معكوس صفة الذات أي ما هو نقيض الذات. ففي الوقت الذي 
فيه داك ألغى النظام ما يفسر من معكوس صفة ذات الله ويفسر حسين 
قوف کر النظام هذه بقوله: «یری لكل صفة منها جانباً إيجابياً هو إثبات الذات 
وجانباً سلبیاً هو نفي ينهاو" آما الجديد الذي كشفه الشهرستاني في مسألة 
الصفات عند النظام فهو قوله بصفة الارادة وأن الله لیس موصوفاً بها على الحقيقة 
وبهذا يثبت النظام لا ثنائية بين الله وإرادته» فهو مريد ليس بإرادة أي ينفي عنه صفة 
المجز وهو معکوس الارادة وعلل النظام ذلك بأمرین: الأ الأول إذا وصف بها 
«أي الإرادة» في أفعاله فیکون هو خالقها بعلم وقدرة وبذلك تکون له صفات العلم 
والقدرة التي يجمع المعتزلة على نفيها عن ذات الله. أما الأمر الثاني» يخص مسألة 
لفن قفا وش که اجب إزادة على فال الناس فمعنى ذلك أن الناس 
مجبرون لا مخيرون في حياتهم؛ وبهذا ينهدم ركنا أساسياً من أركان الفكر 
المعتزلي وهو الغاء القدر وإسناد أفعال الناس لهم حتى تكون هناك شرعية في 
الغواب ال وحول صفة الإرادة يتقدم لنا معتزلي آخر وهو بشر بن المعتمر 
برأي آحر حيث يعتبر «إرادة الله فعل من أفعاله وهي على وجهين» صفة ذات وصفة 
فعل»"". فصفة الذات كما هو معروف عند المعتزلة مطابقة لذات اللهء وهو يلك 


22:0 الأشعري» مقالات الإسلاميين» ج .۲۲۷/١‏ 
(۲۱) حسین مرو التزعات الادیت ج 11 
2025١‏ الشهرستاني» الملل والتحل» ص 586 


۷ 


الارادة لجميع أفعاله» وصفة الفعل التي آضافها ابن المعتمر فهي مخلوقة لف أي لم 
تكن موازية لوجوده فالله يملك الارادة عندما يصدر عنه 0 الإرادة لأن الإرادة 
ومعمر بن عياد السلمي صاحب الفرقة المعمرية الذي یعتبره الشهرستانى «من 
أعظم القدرية مرتبة في تدقیق القول ينفي الصقات)(۳۲؟. إن الجديد الذي اتی 
السلمي في مسألة الصفات وتأكيد التوحيد المطلق» هو قوله بالمعاني في 2 
الصفات «إن الله عالم بعلم وأن علمه كان علماً له لمعنى والمعنى كان لحم 
إلى غاية)0* "2. لهذا سمي هذا المفكر ومن اعتقد اعتقاده بأصحاب المعاني» حيث 
استعاضوا عن الصفات بالمعاني و کل شيء يحدث يربط بمعنى لا بصفت وتتكون 
لهذا المعنى سلسلة مترابطة من المعاني إلى ما لا نهاية» فان الجسم إذا تحرك تمرك 
لمعنى وان سكن سكن لمعنی والله يكون عالماً لمعنى وقادراً لمعنى وحياً 
لمعنی» ولكن هل من الممكن أن تحل المعاني محل الصفات وتكون ثنائية في 
القدم مع الله؟ فان حدث ذلك» يعني وجود ثغرة في التوحيد المعتزلي» الذي 
ول سس كز ی نكر ار ریش كل وی کر ت الله 
منزهة من كل صفة قد تمثل الشنائية مع هذه الذات. ومعمر يحرص على عدم 
حدوث ذلك بقوله: «لا يقال يعلم نفسه لأنه يؤدي إلى تمايز بين العالم والمعلوم 
ولا يعلم غيره؛ لأنه يؤدي إلى تمايز بين العالم والمعلوم أيضاً)”* "© فعلمه لمعنى 
العلم بالأشياء لا صفة له كونه الما ولكن المصادر المتوفرة السابقة والمعاصرة 
لا تشير بشيء إلى انتقال المعاني إلى صفات وتبقى هذه المسألة دقيقة جد كما 
دقق فيها معمر السلمي حسب وصف مژرخي الفرق الإسلامية له ويبقى تساؤلنا 
Gs‏ من او ويجتاع الح دنه ف قبي :نا يرو بان بای( ۳2 
حيث يبقى: المعنى مجهولاً والصفة معلومة. أما آخر مفكر نتعرض له في فلسفة 
التوحيد وفكرتها المركزية عند المعتزلة فهو آبو علي محمد بن عبد الوهاب 
(۲۳) نفس الصدر ص ۷۲ 


.۲۲۸/۱ الأشعري» مقالات الإسلاميين» ج‎ )۲ ٤( 


(۲۰) الشهرستاني» الملل والتحل» ص ۷ 


0۸ 


الجبائي» الذي يذكر له الشهرستاني القول التالي: «إن الله عالم لذاته قادر حي 
ا يقي ذلك أنه ایر الصفات أحوالاً لا صفات» كذلك قال بهذا د 
ابو هاشم اجبائی» ويفسر الشهرستاني ذلك بقوله: «النه هو عالم لذاته ععنی ۱ 
حالة هي صفة ا وراء کونه ذاتیاً و ولا يعلم الصفة على الذات لا 
بانترادها فاثیت أحوالا هي لا معلومة ولا مجهولت۳۳ فيكون الجديد الذي أدخلته 
الجبائية في فلسفة الصفات لدى المعتزلة هو القول بالأحزالة أي نويل الصفات 
0 أحوال لذات اه SS‏ منفصلة يه د ذلك 2 عن الجبائي 
يفارق به من ن لس ما ° ولأستائني 9 0 الشديد رلا ولكن 
eT‏ 
الصفات وا Ld‏ يه لوعن عن القرق الإسلامية e‏ 
عدا بعض الذین وافتوهم في المواقف کا لیوا ار- وليه 5 مسألة انکار بعض 
الصمات. وهدف المعتزلة في هذه المسألة يحدده أحد فقائهم المشهورین القاضي 
عبد الجبار بقوله: «واعلم أنهم اجمعوا وا على أن الله واحد كما نعلق به القر آن ودل 
عليه العقل ولیس 00 بهذا القول أنه را في الوجود كرك قد ات غيره 
ذلك أنه واحد فى 


(55) نفس المصدر ص ۸1. 

(۲۷) نفس الصدر ص ۸١‏ 

(۲۸) الأسفرائيني» التبصير بالدين» ص ۸۷. 

(55؟) القاضي عبد البانن فصل الاعتزال وطيقات العتزلت ص 47 7. 
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مسألة خلق القرآن 


تعتبر هذه المسألة جزءاً أساسياً في التوحيد المعتزلي وعلاقتها من صلب مسألة 
ف لفات .وق ضيه یت الام“ ال رة درف را على افیا 
وعلماء الدین» وملخص هذه المسألة هو نفي أن یکون لله كلاماً قدا يشار که فى 
القدم كباقي الصفات. لذا قالت المعتزلة إن کلام الله مخلوق حادث ولیس قدياً. 
والاصل التاريخي لهذه المسألة في الفکر الاسلامي برجع إلى الجعد بن درهم مربي 
آخر خلفاء بني أمية محمد بن مروان. والباحث اد أمين يقول حول أصل هذه 
السا «ويختلف الباحئون في أن المسلمين تأثروا في قولهم بخلق القرآن باليهودية 
أو المسيحية تقليداً لقولهم في عيسى بأنه كلمة الله» وكلمته لا يصح تكون 
مخلوقة» وقلد المسلمون ذلك بقولهم مثل هذا القول فى كلام اله». وحول 
هاا دار صراع جدي بین المعتزلة ومعارضیهم. وقد تحول ذلك إلى مجال 
السياسة عندما بدأ المأمون بفرض هذا الراي مستخدماً السلطة السياسية لاجبار 
الفقهاء والعلماء علی القول به» ویسبب ذلك فتحت السجون وقامت المحا کمات 
واد دیوان خاص بذلك سمي بدیوان المحنة. وفي الوقت الذي يقول به 
المعتزلة إن كلام الله مخلوق وليس بقديم وإنه آنزل على محمد «ص» وغيره من 
التبا كأفكار نطقوا بها بإيحاء من الله فان الأصولية ترى أن كلام الله قديم 
ویبالغ بعضهم بالقول, إن الجلد والغلاف قدي فضلاً عن القرآن. ویحدد الأشعري 
قول المعتزلة ومثلهم الخوارج والزيدية في کلام الله بما يلي: «إن القرآن کلام الله انه 
ملخوق الله. لم يكن ثم کان» . وبهذا القول یحدد کلام الله محدثأء ولیس 
قدي ورغم احتلاف مفكري المعتزلة حول هذه المسألت لکنهم اجمعوا على أن 


(۳۰) أحمد أمین» ضحى الاسلام؛ ج ۱1۳/۳ 
(۳۱) الأشعري» مقالات الإسلامیین» ج ۲5۲/۱. 


كلام الله مخلوق. ومن الناحية السياسية إن ثارة هذه المسألة من قبل السلطة 
والاجبار عليها يجعل هناك تبايناً بين الفكر الحر الذي يسعى لتطبيقه المعتزلة وبين 
جنه لقي السللوي. لذا یعتبر فرض هذه المسالة من المسائل التي اساءت لی 
المعتزلة وتغمير... ٩"‏ العقلي كما اسلفنا إلى ذلك. علما أن فرض هذه المسالة 
ليس بذات أهمية كبرى» كان ب ".كان تجنبها. كما انتبه إلى ذلك الباحث فيليب 
حتي بقوله: «وما لبئت عقيدة خلق القران "كادة أن أضبعت محك الإيمان وترتب 
على رجال الدولة ومنهم القضاة ان یسلموا بها... وبذلاك انقلبت تلك الحركة التي 
كانت ترمي ال الفکر ان فاض كت أداة لقمع حريته)0 ۲ والواضح أن هذا 
الموقف لم ينبع من جوهر الفكر المعتزلي» بل نبع من الاختلاط بالسلطة. وانه لم 


وفى ختام الحديث عن التوحيد المعتزلي نقول إن الدعوة له لم تتوقف عند 
۱ نقطء بل استمرت إلى الوقت الحاضر في الفكر الإسلامي المعاصر من 
باب التجدید فى الدين بمعنى العودة للأصول القدیت وهذه الظاهرة ینطبق علیها 
مصطلم السلفية ولیس مصطلح التجدید بالمعنی الدقیق للمصطلم لذا نری 
ضرورة الفصل بینهما وأن ما يحكم في الفصل بين ما هو سلفي وما هو مجدد 
هو التعامل مع روح العصن وأهم هذه الدعوات إلى التوحید بالروح السلفية» هي 
دعوة محمد بن عبد الوهاب النجدي (ت 62۱۷۹۱ المختلفة جذریا عن دعوة 
المعترلة العقلية» والتی كانت متقدمة جدأء قياساً بالدعوة الوهابية المتأخرة عنها 
بعشرة قرون تقريبأه ولکن الزمن لا يحدد ذلك دائماء فهناك کثرة من النظریات 
والأفكار والأخلاق القديمة لم تعد بالية مقارنة مع البالي الجديد. 

إن جوهر الدعوة الوهابیت هو رفض الشعائر والتقاليد پاحیاء المناسبات الدينية 
وزيارة قبور الاولیای وهذه الدعوة تعتبر عودة لما طرحه الفقيه ابن تيمية 
رت ۱۳۲۸) وابن قيم الجوزية رت ۱۳۵۰م) أهم الآثار الفكرية لهذه الحركة 


(۳۲) فیایب حتي» تاريخ العرب» ص ۰۱ ۵. 
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كان «کتاب التوحید» وهو المؤلف الرئيسي لمحمد بن عبد الوهاب. وقد حققت 
اط الح فة أغراضها پواشطه اراي الهاینه خت امح عابدیرل ية 
وينية لا وعدا ها يذكرنا کقیرا بالعلاقة ين فک امه والشلطة العياسية من 
حيث العلاقة بالقرار السياسي وذلك في خلافة المأمون وحتى خلافة ألمت وكل» 
الذي اتخذ من السلفية سلاحاً إيمانياً للقضاء علی فكر المعتزلة باستخدام؛شتی 
صنوف الاضطهاد والتعسف. 


1۲ 


مسا لفطل 


وهو المبدأ الأساسي الثاني من مبادىء المعتزلة بعد مبدأ ا ف نفيك 

الأهمية» لذا عرفت المعتزلة بالموحدة والعدلية. وقولهم في عدالة الله تتسحب على 
قفهم الاجتماعي ضد الظلم والطغيان» وكذلك مرتبط بفلسفتهم بالقلإز. والعدل 

عندهم كما يذكره المسعودي بقوله: «فهو الله لا يحب الفساد ولا يخلق أفعال 
العبادء بل یفعلون ما آمروا به ونهوا عنه بالقدرة التي جعلها الله یم ورکبها فیهم 
وأنه ولي كل حسنة أمر بها وبريء من كل سيئة نهى عنهاب!" ". ومعنی هذا أن 
الله عادل غير مسؤول عن ظلم العباد لأنفسهم ولغيرهم» والمعنى الخفي في رأي 
المعتزلة هذا أن الله خلق العدل للإنسان ويجب أن يتصرف به وبهذا يصبح 
مسؤولاً عن أفعاله وهنا تكمن عدالة الحساب في الدنيا والآخرة» وأن النظام 
الاجتماعي من خلق وتدبير الناس والقدرة التي جعلها الله فيهم هي العقل بعینه 
وأن الله لا يقدر على فعل السيئات ولا على الظلم. ونجد فائدة في ذكر نصين 
شعريين لأحد الصوفین المشهورين وهو جلال الدين الرومي ( 2۱۲۰۷ - 1510م 
يصور فيهما منطق الاختيار والجبر تصويراً أدبيً» عبر من خلالهما عن أفكار فلسفية 
عميقة» ويعد جلال الدين الرومي من الصوفية التي أخذت بالمنهج القدري 
المتأرجح بين الاختيار واجبر. ما قاله في الإجبار: 

«إن عمل مني كأساً فأنا كأس 

وان صنعني نج فا أكون 

وان عمل مني ينبوعاً فسأسکب المیاه 

وان عملني ناراً فاني أبعث الدفیء 


(۳۳) المسعودي» مروج الذهب» ج ۳۹۳ 


1۳ 


أنا ريشة ۳ هه 


نفهم من هذا النص كيف يهتز الانسان في الكون بعد أن سليت تقد ته 
وتحكمه في فعله وأن الارادة المساؤبة لم تكن قيد الارادة الإلهية فقط بل تصبح 
قيد السلطة السياسية التي تطلب من الناس أن يكونوا كذا النموذج بقوة القمع التي 
تملكها. أما في الاختيار فيقول جلال الدين الرومي على لسان رمز القوة الأسد: 
«وضع السيد الرب أمام أرجلنا سلما فيجب علينا أن نصعد إلى السطح درجة 
قدرجه). 

هناك ينبغي عليك أن تکون قدریا. 

لك رجلان فلماذا تتکله العرج. 

لك يدان فلماذا تخبیء أصابعك. 

حینما 7 یط الإنسان فأساً و رصع فى يذه قصده واضح ماذا یرید مر دون 
کلمات» آیدینا شبيهة بهذا الفأی علامة معطاة من الرب»(*۳. 

ومن خلال ذلك تتجلی لنا بعمق المسؤولية الماقاة على الإنسان عندما یس هلیم 


عمل کل شی ء بارادته وفى الجالتين من يكون مسؤولا عن العدالت الله أم الإنسان؟ 
ولماذا الثواب والعقاب؟ هذا ما سنناقشه فى جوهر العدل شناد المعتزلة. 


(4*) مثنوي جلال الدين الرومي» ج 210/١‏ التراث الفلسفي الاسلامي في أبحاث سوفيتية» ص .١١7‏ 
)۳°( نفس المصدر. 


55 


جوهر الغدل 


إن العدل المعتزلي یکمن أساساً في تنزيه الله عن القبح «لا حلاف بينهم في أنه 
منزه عن كل قبيح وإن ما أثبت أنه قبيح ليس من فعله ولا يوصف بالقدرة على ما 
يقبح)7 ۳ وهذا الأمر لدى المعتزلة لا ينفصل عن أمر الصفات» فالقبح صفة كما 
إثبات الثانى أو العكس» فهذه مسألة تتعلق بإثبات الذات دون أية صفة. وفى نفى 
فة القدرة ينطلق إلى تأكيد مبدأ العدل كما جاء ذلك على لسان النظام «إن الله 
لا يقدر على ظلم أحد. ولا على شيء من الشر. وإن الناس يقدرون على كل 
ذلك»"". وعدم القدرة على الظلم هي العدالة بعينها حيث كان مبداً النظام في 
نفي الصفات معكوس الصفة إلى جانب إلغاء الصفة نفسها لتأكيد الذات الإلهية. 
وهناك اختلاف بين مفكري السعتزلة حول العدالة الالهية والتي تنعكس في الفکر 
المعترلی على المجتمي یذ کر هذا الاختلاف الاشعري في مقالاته“". ونستخلص 


منها ستة اختلافات مهمة هي: 

۱- استحالة أن یفعل الله الجور والظلم لأن ذلك لا یکون إلا عن نقص ولا 
يجوز النقص في الله. 

١‏ لو فعل الله الظلم لأصبح قبيحاً ولا يجوز أن يكون الله قبيحاً ولو فعل الله 
الظلم لأصبح ظالماً ولا يجوز أن يكون الله كذلك. 

۲۳ إن الله يقدر أن يظلم ولكن الظلم لا يكون إلا من عيب فالله لا يكون 


۰۳۹۸ فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة» ص‎ (TY 
\EV/S ابن حزم» الفصل في اللل والأهواء والدحل»‎ (TY) 


(۳۸) الأشعري» مقالات الاسلامیین ج ۲۲/۱. 


کذلك. 
-٤‏ إن الله یقدر أن یفعل العدل وما شابهه الصدقء أما الظلم فلا يفعله. 


- يقدر الله على الظلم لکن الأجسام والعقول التي أنعم الله بها على خلقه 
تقول إنه لا يظلم. 
1 ليس هناك شك بأن الله لا يظلم فالشك والنفي کون الله ظالم تبعد عنه 
الظلم. 
كل هذه الآراء التى ذكرها الأشعري دون أن يذكر قائليهاء تدل على أن الله لا 
يظلم وهو يحب العدل ويجسده في خلقه. وهذه العدالة يجسدها المعتزلة سياسياً 
في رأيهم باختيار الإمام الحاكم» فهم أولا يشترطون انتخابه من قبل الناس» وثانيا 
يلغون حصر الإمامة في قريش» یذ کر المسعودي ذلك بقوله: «إذا كانت المعتزلة 
وغيرها من الطوائف» تذهب إلى أن الإمامة اختيار من الأمة... سواء كان قريشياً و 
غيره من أهل ملة الإسلام وأهل العدل والإيمان©. وعن تاريخ النشاط الفكري 
والسياسي لتحقيق هذا المبدأء فان آبا القاسم البلخي حدقي «کمبداً ابتداً من 
الغیلانیة»1 *۴. وقد سبق وعرفنا من هم الغيلانية الذین حرّضوا على الثورة ضد بني 
آمية بقيادة غیلان الدمشقي والذین وقفوا مع يزيد بن الولید بن عبد الملك في 
انتفاضة سنة (۱۲) هجرية ضد ظلم وفساد ابن عمه الخليفة الولید بن يزيد بن 
عبد الملك. وعرفنا أيضاً أن هذه الغيلانية تعد جذرا من جذور المعتزلة في مسالة 
إنكار القدر والقول بحرية الانسان والتي تأتي جوهراً لمسألة العدل عند المعتزلة 
وحیث إن رفض مسألة القدر كان لها جوهر سياسي واضح یتلخص بتحمیل 
السلطة الأموية عدم تطبیق العدالة الاجتماعيت وان الله بريء من فعل الظلم الذي 
تمارسه السلطة ضد الناس؛ وحتی آعداء الفکر المعتزلی من الذين یحاولون تشویهه 
a o‏ سي كي اكرات که سار وله على النسان 


(۳۹) السعودي» مروج الذهب» ج ۰۲۱۰/۳ 
۰ ع) أبو القاسم البلخي» فضل الاعتزال وطبقات العتزكت ص ۰۱۱6 
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الأسفرائينى: «كانوا 00 إن من جالس السلطان فهو فاسق لا مؤمن ولا كافر 
الف مكل في النار۱(6* والمعروف أن الفاسق في رأي المعتزلة هو صاحب 
اذنب لكي ودلیل آنهم لا یقصدون أي سلطان كما یذ کر الاسفرائيني فإنهم 
٠قفوا‏ مع المأمون ولم یقفوا مع آبائه لاختلاف سياسة هذا اخليفة عن ظلم 
المنصور جده وسياسة الرشید أبيه وحصوصاً في الجور على العلویین. وعن نضالهم 
ني سبیل العدل یکشف لنا الباحث برهان الدين دلو ما يلي: «ولما خاب أمل 
اامعتزلة في حکم آل أمية لتحقیق العدل والمساواة وایقنوا من تنكر العباسیون لهذه 
المبادى» واصلوا نضالهم بطريقتهم الخاصة فاتجهوا إلى العمل السري المنظم»(؟* 
وقد بدأ هذا التنظيم من أيام مؤسسهم واصل بن TI‏ توعان إن 
أملب بلدان الدولة العباسية لمجابهة سياسة الخلافة المتناقضة مع العدالة 
الا جتماعية» وامتد تنظيمهم «من السين شرقا إلى المغرب غربا ومن اليمن جنوبا إلى 
الجزيرة في الشمال»(؟ وطبيعة هذا التنظيم ومهمته الأساسية كانت فكرية» حيث 
3 انتغتیف اال الخمسة للف ر المعتزلي» وكانوا يستغلون المساجد» حيث 
5 ی الداعي في زاوية من ال.سجد بشكل دائم حتى يجمع حوله الناس» فیبدا 
بتخقیفهم واحتبارهه ویختار من هر آجدر لادارة شوون النظيمة والذي لا تعطي 
المصادر التاريخية تفاصیلاً عن هذا التنظيمء هل هو شبيه بتنظیم حزبي على طريقة 
أحزاب الاسماعياية كالتنظيم القرمطي وهآ التنظيم الكيساني السري الذي تحمل 


أعباء الدعوة العباسیة؟ 


ويتضح أن الالتزام بهذا التنظيم أساساً كان التزاما فكرياً أكثر منه التزام سياسي» 
على سبیل المثال بنت المعتزلي المعروف أبي على الجبائي «وکانت داعية في 
الاس وينتفع بها في تلك الديار»* *»؛ وفي سبيل تطبيق هذا المبدأ وتأكيد النزعة 
)61( الأسفرائيني؛ التبعسير بألدين» ص ۰۷۷ 

9 64 برهان الدین دلو» مساهمة في إعادة کتابة التاريخ الع ربي الإسلا عي ص ۹ 
225 امك بن يحي بي المرتضى» تلبقات العترلف ص ۲ محمد عمارة» > تیارا ات الفکر الاسلامي: ص ۸ 


.۵ نفس ) الصدر ص‎ )٤٤( 
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العقلية في تحقیق دولة الشوری» ساهم المعتزلة في إسناد العديد من المواقف 
المناهضة للسلطة» وكانت مساهماتهم مبنية علی الاسس التالية: 

١‏ التصدي للظلم والجهاد ضّد الظالمین. 

۲- الدفاع عن المستضعفين المظلومين. 
۳- توزیع الأموال بالعدل والمساواة بين المستحقين. 
- الانتصار لآل علي بن أن طالب. 

تعبر هذه الأسيل عن تصرة العدالة وحقیق سينا العدل والأساس الاخیر مرتبط 
أولاً بشخصية علي بن أبي طالب غير المتهاون في الانتصار للحق والعدل» وقد 
جاء ذلك باعتراف مبغضیه قبل محبیه ولو تهاون قليلاً بالحق والعدل لدامت دولته 
ل ل ی فق في کر 
من خطبة ووصية» بمعنى الحق كسلوك والحق الشريعة والقانون» وقد شغلت هذه 
المسألة كل سياسته وهو يعبر عن استخفافه بالسلطة بقوله لعبد الله بن عباس بأن 
نعله الذي يخصفه أحب إليه من هذه الامارة بدون هذا العدل» ومرتبط افا 
بالتنکیل والتعذیب الذي كان یواجهه أبناء وأحفاد علي من السلطة الاموية ثم 
العباسی حیث كان قرار هائيخ السلطتین التصفية افسدية لكل من تبقی من آل 
علي لأن الناس يرون فيهم الزعامة والقيادة لثوراتهم ضد هاتین السلطتین ما عدا 
المأمون من الخلافة العباسية فانه جعل ولي عهده أحد أحفاد علي» الملقب بالرضاء 

ثم اغتيل من قبل العباسيين المختلفین على هذه الولایت أو من المأمون نفسه كما 
تذهب إلى ذلك بعض الروايات» حين استخدم أسلوباً آخر للقضاء على رموز آل 
علي عندما أفسح المجال لنشاطهم السياسي العلني حتى يتقي شر تنظيمهم السري. 
إن العدل كان هدقاً لتحرك المعتزلة السياسي ودعوة لتطبيقه اجتماعيا» وحجتهم 
على ذلك كانت قوية» ولها جانب روحي مؤثر على الناس وهي کون الله يحب 
العدل, وأن للانسان قوة وارادة على قیام الظلم و العدل, وبعلها ارتبط ما 
التوحيد عندهم بنفي الصفات فإن ميدأ العدل ارتبط بمسألة الحرية ونفي القدر وقد 


1۸ 


وجدوا أيديولرجيتهم الحقوقية هذه سنداً في القرآن الكريم بقوله تعالی: «إوما ربك 
بظلام للعبیدع»" *ک وقوله: وما ظلمونا ولكن كانوا أنفسهم يظلمون ي“ 
وقوله: ان الله يأمر بالعدل والإحسان4"““ وهذا هو اجانب الديني الذي أكده 
المعتزلة عن طریق المنقول من آیات القرآن الكريم» والقران كما هو معروف يعتبر 
شیارا ۷ رتاه أن هيو اجر ف تا کی الما ندیه يشكل خا ومساله 
العدل هي الاخری من میم هذه المسائل: ولا تقل اهمية عن مساألة الترحید 
حیث «إن نظریات شیوخ المعتزلة تدور على صفتین آساسیتین من الصفات الالهية 
هما العدالة والتوحیدم(/* فمن سك بالتوحید المعتزلي والعدل سمي معتزلياً أو 
مناصراً له. أما المبادیء الثلاثة الأخرى فهي: الوعد والوعيد» المنزلة بين المنزلتین؛ 
والأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء وجميعها تعتبر فروعاً للمبدأ ۳ وأول هذه 
الفروع والثالث د E‏ هو دا الوعد والوعید؛ وياتي ؛ بمعنى الترغيب 
والتهديد» فالوعد 0 يخص الثواب کالوعد بالجنة» والوعيد ما يخص العقاب 
كالتهديد بجهنی وهذا مرتبط أساساً بحرية الإنسان ومسؤوليته عن أفعاله وهذا 
المبدأ ذو مهمة مكملة لتطبيق العدالة تتمثل في الإخبار والإنذار» حتى تتحقق 
شرعية أو قانونية هذا التطبيق. یذ کر المسعودي هذا المبدأ بقوله: «فهو أن الله لا 
يغفر لمرتكب الكبائر إلا بالتوبة» وأنه لصادق في وعده ووعيده. لا مبدل 
لكتناتهه9 © والعبدً لرابع هو المنزلة بين المنزلتین؛ الذي کان ذريعة واصل بن 
عطاء فى اعتزاله شیخه الحسن البصري فى مسجد البصرة وملخص هذا المبداً أن 
فاعل الذنب الکبیر هو في درجة وسطی بين المؤمن والکافی یذکر ذلك 
تب قوف ونيو نی اه E NREL‏ اه 
أهل الصلاة على 


يسمى فاسقا على حسب ما ورد التوفيق پتسمیه واجمع 
ره القرآن» .45/41١‏ 

(47) القرآن» ؟/لاه. 

.5 ١/1١5 القرآن»‎ )٤۷( 

۸١ ماجد فخري» تاريخ الفلسفة الإسلامية» ص‎ )٤۸( 

(19) السعوديه مروج الذهب» ج 508/78 
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فسوقهم۱ * وأن مهمة هذا المبداً هي تحدید نوع العقاب الذي تقعضیه العدانة. 
والمیداً لفامس من مبادیء المعتزلة هو الامر بالمعروف والنهی عن المنکن وهذا 
الما ری لش ار رین ی ی ای تن و 
يسود العدل بين الناس سواء كان على مستوی الساعلة السياسية وعلاقة الناس بها 
أو كعلاقة اجتماعية فیما بينهم» والمنکر تعبیر عن الظلم والباطل أي القبیح الذي 
هو عکس جوهر العدالة الالهية والانسانية. إن هذه العدالة لا تتحققء الا أن يأمر 
الاس بالمغروف وینهوا عن المتکر بذلك. یکون هفا الد مرتبطا ارثباطا مباشرا 
بمبداً العدل وهو فرعه التربوي والأخلاقي والتعليمي الذي یحث الناش على 
المحافظة على العدل وتحقيقه في استعدادهم الروحي له ویجسن القران هذا السبدا 
بقوله: «إولتكن منکم أمة یدعون إلى الخير ويأمرون بالمعروف وینهون عن 
المنكري*. 

هذه هى المبادىء الأساسية والعامة لدى المعترلة والتی بأولها وثانيها كانت 
تسمیتهم بالموحدة والمدلية. والمعترلة E N‏ 
للناس خفية» هل قرأتم الأصول فاذا كان الجواب بالائبات فهموا أن السجیب 
معتزلي» ۳ . 

بعد أن اطلعنا على ملابسات نشوء المعتزلة وبداية تفلسفهم ني مدا الترحيد 
وخصوصاً في مسألة الصفات وفلسفتهم في حرية وإرادة الإنسان» وقبل الدحول في 
نظرياتهم بالوجود» سنبحث هذه المسألة من وجهة النظر الدينية بشكل عام» كونها 
كانت الأساس في فلسفة المعتزلة حول الوجود. 


)٠٠(‏ تفس المصدر. 
رام القرآنء ۳- :۱۰ 


(6۲ آلبیر نصري ناد فلسغة العترلت ج 


ج اص ۰۱۷ 


الفصل الثالث 
لويد في الفکر الحیند 


(] الوجيد فه التيراة 
© الوجوت في القرأن 
۳1 أفكار فلسفية دينية مغادنرة 


۷1 


انشغل العقل البشري بمسألة الوجود منذ بدأ الانسان بعقله المفکر يحبو على 
ال روانش قاله ما مه من الا شیاه الكى عدي زد وفضت وله وق ييل أن 
ای نم هه لكرج ت ر ای رالاس مهم لها ولانیاب وجردهاء 
ولم یکتف الانسان بالتساژل عما حوله بل تعدی ذلك بالتساوّل عن نفسه وعن 
حقيقة وجوده ککائن حي؛ وفي البداية بدا له کل شيء غامضاً بحکم جهله ومن 
محاولته فى التعرف انتجت له الرژية الاسطورية حول ظواهر الکون» وان دققنا 
بالأفكار ا القديمة والتي وردت في الکتب المقدسة نجدها تتفق مع المضمون 
الأسطوري لمعرفة الوجود التي تحدث بها السومريون والبابلیون وغيرهم من الأقوام 
القديمة حول بداية الخلق والتکوین» ولكن هذا لا يعني أن هذه الأساطير والأفكار 
الدينية کانت خالية من بعض تفسیرات العصر الال للوجود أو من آفکار فلسفية 
بشأن ذلك. ولهذا لا نجد المادية الفلسفية بیذورها الأولى فى الفلسفة اليونانية على 
ليا نكال کی دش هی کار السو رين كنا ره تنل E‏ 
AG‏ یر بای ای تشم انیس 
( 1474 41هق.م.) قال: «الماء أصل الأشياء أو الجوهر الأوحد الذي تتکون منه 
الأشياء وتعود إليه» ويرى أن الأرض تطفو فوق المياه» وقد خرجت منهاء وهي 
أسطوانة تطفو فوق المياه أيضاً أو هي جزيرة كبرى في بحر خضم وهي تستمد 
من هذا البحر اللامتناهي ما تفتقر إليه»» وانكسيماندريس ( 57١‏ 45هق.م6) 
«اعتبر أن المادة تملا كل المكان وهي مادة غير معينة لا حدود لها تسمى 
الأبيرون» ومن يقول: إنه يرى أن من هو لا متناهي هو شيء غير العناصر بل منه 
نشأت»"» وقد تشكل العالم بصدور الهواء و ان كه اند اا سر 


14 علي سامي النشارء نشأة الفكر الفلسفي عند الیونان» ص ۲۲. موجز تاريخ الفلسفة» ص‎ )١( 
1۸ النشار» مصدر سابق» ص ۹ الوجز» مصدر سابق» ص‎ 1) 
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( 0۸۸ ۲۵هق.م) فقد اعتبر الهواء هو المادة الأولى ومنه كانت الياة أيضاء 
«ولما كان الهواء أصل الانسان: فهو أيضاً أصل العالی فحين تلبد الهواء» وجدت 
الأرض» وهي واسعة عريضةء وتبعاً لهذا فان الهراء يمدها بوجودها۳. إن کل 
أفكار هؤلاء الفلاسفة الأوائل لم تتعدی في ماديتها الأفكار الاسطورية التي فالت 
بها الأقوام القدیت حيث اعتبروا هذه الأصول المادية عبارة عن آلهةء ومن خلال 
التدقيق في نظرية العناصر الأولى عند اليونان نجد أصلها في الأفكار السومرية 
واضحاء يهدينا إلى ذلك الباحث العراقي طه باقر وزميله بشير فرنسيس في بحثهما 
المشترك؛ الخليقة وأصل الوجودء وذلك بقولهما: «يمكننا القول إن السومريين سكان 
جنوب العراق سبق لهم أن أوجدوا فكرة العناصر الأولية في أصل الأشياء ولا سيما 
الامو الأريعة التي تعزی إلى فلاسفة الإغريق الأول»٩؟.‏ نقد دلت مذه الأفكار 
السومرية على کونها هي الاصل با يلي: ۱- کونها اعتبرت البدء بعنصر الماء 
الأزلي. ۲- من هذا العنصر کانت الارض والسماء. ‏ ۳- من اا ن والسماء 
كان لاک مره راتحا الم دای یه ا كانت الباق 

إن بداية تفکیر الانسان كانت بداية مادية بمعنى آنها انطلقت من الطبیعت ورغم 
استحالة تحقيق التفسير المعقول آنذاك لكن ما توصل له با یسمی الآن ا 
كان خطوة فلسفية جريئة في دراسة الكون وأساساً لنظريات علمية لاحقة» و «تعتبر 
أفكاراً ناضجة في الدرجة الأولى التي تتيحها معارف تالك الفترة من بداية حضارة 
الإنسان». وفي فلسفة الوجود هناك من يرى العلة في ما وراء الطبيعة» وهناك من 
يراها في الطبيعة نفسهاء والاختلاف الجوهري بين الرأيين» يتعلق بالإيمان بوجود ا 
كنا یذمب إلى ذلك أحد رموز الفکر الذینی المعاصر «آية الك محمد باقر 
a‏ ارس دومع اش یا ا 


(۳) النشان مصدر سابق» ص ۲۲. 

(4) طه باقر» بشیر فرنسیس, الخايقة وأصل الوجودء مجلة سوس العدد الخامس» سنة ۰۱۹۹ 

(ه) فراس السواح» مغامرة العقل الأولى» ص ۳۱. 

(0) مفكر وسياسي عراقي قاد الاتجاه الديني الشيعي في العراق» ومزسس حزب الدعوة الاسلامي: تميز من بين علماء 
الدين بخطه السياسي الهادف إلى قيام دولة إسلاميةء رافضاً مبدأ التقية العروف في الفکر الشيعي الامامي» رغم = 


Vt 


.ا وراء الطبيعة)" ونری أنه فى تجاوز هذه النقطة ينطلق كل الفكر الفلسفي 
تلف اتجاهاته من الطبيعة نفسها وعناصرها المكونة. فالفكر المثالي بشكل عام 
لا یستغنی عن البحث با فى الطبيعة من أسباب» وهناك من اعتبر الطبيعة هي الل 
...ث يحل الله فى کل شىء من أشياء الطبيعة. وبشکل عام إن عجائب الکون 
بادیاته وروحانیاته والعجز عن فهمها بسهولة تجعل الانسان لا يكف عن التعجب 
و جوده» ولهذا نید للفکر الروحی والدینی خصوصا تأثيرا کبیرا في الفکر الانساني» 
ااملبيعة» لکن تبقى فكرة الله حية فى العقل البشري لانها تختصر مسافات طويلة 
الذي یفکر حوله ویطلب التفسیر السریع لوجود ما هو موجود قياساً بالبطیء الذي 
بسیر فيه العلم لتقديم (جاباتی اضافة إلى أن النظریات العلمية حول هذه المسالة 
بالذات» قابلة للنقض والالغاءه با ياتى من جديك مقابل أن النظرية الدينية التي 
تقیزت بالتبوت وعدم التبدل. 

ٍن الفکر الدینی حول الوجود کان مرتبطاً ارتباطاً مباشراً بالأفکار السائدة قبل 
ورود الأفكار الکتابیق كما عبر عنها كعاب العوراة أول مرق حیث نطق بها 
الانسان قبل ذلك فى محاولته الأولى لتفسیر تکوین العالم وهذا بحد ذاته لا ينع 
من وجود بعض الأفكار الجديدة في الفکر الديني» وأن ورود الأقكار الأسطورية في 
الکتب المقدسة قد أعطيت القدسية والديمومة في التداول وسواء كان الفكر السابق 
أو الفكر الديني الذي أتى من بعده موثقا في الكتب المقدسة فالائنان اعتمدا 
ما وراء الطبيعة في تفسیر الطبيعق ران الفرق الجوهري بینهما آن الفکر الاول آنتج 
فک ة تعدد الالهت أما الفکر الدینی الموحد فقد توصل إلى الایان بالاله الواحد. 
وان كافة هذه الأفكار كانت مجسدة للطابع البشري» وتمثيل الهيئة البشرية في 
> قساوة النغلام الذي یناضل ضده كذلك تيز بتعمقه بالفلسفة والاقتصاد وقد ذلهر ذلك في أشهر کتبه» فلسفتناء 

الاسس النعلقية للإستقراء» اقتصادناء البنك اللاربوي؛ رسالتنا. ومعروف عنه الزهد والتعفف عن اكتناز أكثر من 

قرت يومه ومثل هذه الشخصية تذكر الناس كثيراً با نقل عن علي بن أبي طالب وأبي ذر الغفاري» وهذا جانب 


مهم في قوة العادلفة اتجاهه من قبل أنصاره ومریدیه, أعدم في العراق عام ۱۹۸۰ 
)۲۷( محمد باقر العسدر» فلسفتناء ص i‏ 


الخلق والتكوين؛ فالالهة كانت تتزوج وتأکل وتشرب وتنام وتحب وتکره ومهما آراد 
العقل البشري أن يجد خروجاً له عن هذا العالم إلى عالم آخر یعرد ویفسر ما وراء 
الطبيعة با فى الطبيعة نفسهاء وان رحلته في التفكير قد بدأت بالنظر والتأمل إلى 
الفلفيافة ول الل تسیر برا جزل عي دان ولو قیوعت N‏ 
الفكر الدينى سنتعرض ضمنياً إلى العلاقة بين هذا الفكر والفكر الاسطوري» وفي 
ا تفه داك هذا الفكر وأساسه التاريخي في قضية الوجود لا بد من التعرف 
على النظرية الدينية فى عذا السآن كما جایت فى الکتب السماوية وانعکاساتها في 


الفکر الديني المعاصر. 


۷٦ 


ا 


فى هذا الکتاب نقراً التکوین لفظاً يذلا عن لفظ الوجود ومعروف عن هذا 
الکتاب بأنه کتاب النبی موسی وهو والزبور کتاب النبی داوود خاصان فى الديانة 
اليهودية؛ وقوله في الخلق: «في البدء خلق الله السماوات والأرض وکانت الارض 
خربه وحالية وعلی وجه ار ظلام وروح ارژه برف على وجه المياى وقال الله 
لیکن نورا فکان نون ورأى الله النور أنه حسن فصنع الله الجلد وفصل بين الماء 
التى تحت ا جلد والمياه التى فوق الجلد وكان ذلك» وسمى الله الجلد سماء وكان 
مساء وكان صباح يوم ثاني» وقال ار لتجتمع المياه ت الشماء إلى موضع واحد 
وهر الین كان كذلك فش زان اس ار ضا ومجتمع المياه دعاه بحارأء 
یخرج ثمراً بحسب صنفه بزرة فيه على الأرض» فکان ذلك فأخرجت الارض نباتا 
عشبا یبزر بزرا بحسب صنفه ورأی الله ذلك آنه حسن وكان سسا وكان صباح 
آیات وأوقات وأيام وسنین وتکون نیرات في جلد السماء لتضيء على الأرض» 
فکان کذلك فعمل الله النورين العظیمین النور الا کبر کم النهار والنور الاصغر 
لحكم اللیل والنجوم وجعلها الله في جلد السماء لتنير على الارض ولتحکم على 
النهار واللیل ولتفصل بين النور والظلم» ورأى الله ذلك أنه حسن وکان مساء و کان 
صباح يوم رابع»(. آما في الیوم الخامس فکانت نشأة الحيوانات والیوم السادس 
كان خلق الإنسان» ویظهر فى التوراة» أن وجود الانسان هو قمة التطور فى الوجود 
A‏ كاف کنر خی لاجل نا الاتسان,وقال از تسم الاسان فلن 


(۸) الکتاب القدس, العهد القديم» إصدار دار الکتاب القدس في الوطن العريي» سفر التکوین. 


۷۷ 


وعلی کل الاْرضم»(؟. 

هذه هي الأفكار الدينية الأولى في التکوین وخلق العالم» والتي نفهم منها بأنها 
لا تقول بالعدم المطلق بل تقول صراحة بوجود عالم قبل هذا العالی حيث تنص 
على وجود أرض خرية تطفو على سطح الماء ولکنها لم تتحدث عن مصدر هذه 
ارو تفه هم أولوية لماي هن كافش الأرض نش فلن هذا الما ان 
روح الله تتحرك فوقه» وتحدث أيضاً عن وحدة السماء والأرض وفصلهما بالجلدى 
فما هو فوق الماء دعاه سماء وما هو تحت الماء دعاه أرضأء ثم ظهور اليابسة من 
المياه وبعد استکمال الطبيعة غير الحية كانت الياة وكان البدء بالكائنات النباتية 


وبعدها الحيوانية وآخخرها البشرية. هذه الأفكار التوراتية الدينية في تكوين العالم 
متضیله بافکار قل سیقتها هی الأذكار الم رید والبابلیه القنیه سبيت حول 
الا سطورة السومرية في التکوین ما يلي: 

-١‏ في البدء كانت الالهة والتي اسمها «تمو) أو الالهة آبسی بدون أي شيء 
اخ وكل منهما يمثل المیاه الاولی والتي انبثق منها كل شيع ثي الو جود 

۷ کان اله السماء واسمه 4010 وآلهة الار ض واسمها «كي» وكانا ملتصقين. 

۳ من خلال اجتماع الالهین «آن» و «کی» كان ولدهما واسمه «انلیل» وهو 
الانفصال بفكرة عقدة أوديب. 

4- وبسبب الظلام الذي كان يسود الکون قام الإله انلیل إله القمر واسمه 
السومري ننار وم هذا الاخیر کان «أوتوه اى شمش وهو اله الشمس. الذي صار 

۰ عندما أبعدت السماء عن الارض وظهر ضوء القمر والشمس قام الاله انلیل 
مع بقية الالهة بخلق مظاهر الوجود الاعری با فیها الياة. 


(9) نفس المصدر. 


۷۸ 


چ 


وكما استراح الله فی الیوم السابع بعل انتهائه من حلق العالم سب ما ورد في 
التوراة» كذلك في الاسطورة السومرية ترتاح الالهة «(وتبني بيك الرب6( 26 وكما 
بری فى الأسطورة والفكر الدينى الاعتراف بالمادة الأولى مع اختلاف التسمیت 
١ 3 ۲ 1 E‏ أ“ 5 0 ٤‏ رس ۱1 ê‏ 7 
یت ۳ يستطع الفكر بشكل عام ان يتجاوز الأفكار المتعلقة بالمادة المحسوسة 
الى الافکار المتعلقة بالعدم المطلق اللاوجود کونها لا تمس ولا تعقل. لذا عندما 
فکر الإنسان بالبداية الاولی لهذا الکون تصورها جماع أو تراب أو أي کر ملموس 
احی إن التواصل الفكري من الأسطورة إلى الفکر الديتي يدل على التدرج في تأمل 


و تدسیر الوجود وان متابعة هذا التدرج ی محاولة معرفة العالم يؤكد وة ال بدا ۶ 
في الفكر المبكر بشؤون الوجود. وان رغم التطور العلمي الهائل والذي كان من 
والتبدل في حياة الناس» لم يقلل من الانشداد إلى الفكر الغيبي ولم يلغي تصوراته 
وخفوضا ف اة الوجود ویمود السين فی 'ذلك إلى استیعاب الفکر الدیتی لهده 
التصورات وتعبیره عنها بأشکال آحری وبلغة غير لغة الاسطورة المباشرة. نقول هذا 
لعمق التأثیر الأسطوري فى النظرية التوراتية فى التکوین؛ اضافة إلى أن التوراة هو 
المصدر الرئيسي لكافة الافکار الدينية الموحدة في الوجود. فهو حلقة الوصل 
والربط بين الفکر الأسطوري والفکر الديني الكتابي» والذي جاء يبشر بهذه الأفكار 
تحقائق لا تقبل الشك وأفضل ما يمثل ذلك قول الإنجيل» الذي يمثل العهد الجديد 
بالنسبة للتوراق حيث یقول: «فی البدء كانت الكلمة والكلمة كان عند الله وكان 
الكلمة الله كل شيء به كان وبغيره لم يكن شيعا ها كان عليه» فيه كانت الحياة 
واحياة نور الناس/۲۱۳. کذلك یقول کتاب الزبور المنزل علی النبي داوود: «یا 
داوود فاطر السماوات الذي خلقك وخلق آبائك من قبلك»'. 
۱۰ انثلر فراس السواح» مغامرة العقل الأولى» ص ۱ وما بعدها. عله باقر» بشير فرنسيس» الخليقة وأصل الوجوده 
مجلة سوم العدد الخامس» سنة ٩‏ ۱۹۶ وهذه الافکار یرجم تاريخ تدوینها إلى القرن السابع قبل الیلاد ومدونة 
في الألواح التي عثر عليها في خزانة الملك الآشوري آشور بانيبال. 


(۱۱) إنجيل يوحناء رقم .١‏ 
(۱۲) كتاب الزبور مخطوطة في المكتبة الوطنية» صوفياء مسجلة تحت رقم: ۲۰۵۰ 0,2. 


۷۹ 


أما بالنسبة للکتاب المقدس الانجيل «العهد الجديد» والمکون من أربعة آناجیل 
والتي کتبها تلامیذ ومریدو یسوع وهم: متی» مرقص, لوقاء ویوحنا فلا بجا فيه 
آفکاراً قائمة بذاتها تختص في الوجود بل هو يعتمد التکوین التوراتي کجزء من 
الكتاب المقدينء رأة الال بيذ كر أن الرب وجه كانت كل أشكال الرجودعلین 
سبيل الفيض وقد تجسدت قدرته في أنه منح يسوع الصفة الألوهية ومكنه من فعل 
المعجزات كإحياء الموتى وشفاء المرضى وإغناء الفقراء وإلى غير ذلك. 


الوجود في القران 


إن النظرية القرانية في الوجود» هي امتداد للأفكار التوراتية» وقد جاءت بصياغة 
جديدة ومتطورق تدل علی قوة هذا الکتاب والتی هی سر من آسرار تأثیره الکبیر 
إضافة إلى مکانته اللغویت وقد حفظ القرآن احترام الکتب السماوية الأخرى مثل 
و کلها تؤكد قدرة الله التى ليس مثلها شىء وبکل هذه الایات رفع الفکر الديني 
إلى منزلة روحية کبیرق تجسد فیها عهد ديني ظل مسیطراً على السلطة السياسية 
والحياة الاجتماعية والفكرية زمناً طويلاء ویثله بقوة حالياً أحزاب وحرکات عديدة 
في العالم الاسلامي کتنظیمات سياسية ودينية السرية منها والعلنية. ومن آياته في 
الوجود قوله: «[الله الذي خلق السماوات والارض وما بینهما في ستة أيام ثم 
استوی على العرش#(۳. إن الفکر الديني بشکل عام یتفق على أن مدة العمل 
بخلق العالم وإظهار الاشیای كانت ستة أيام» ولکن القرآن يعطي هذا الموضوع 
شيئاً من الواقعية والحيوية حين یقول بالاعتلاف بين هذه الأيام کوحدة زمنية وبين 
أيامنا المعروفت وربما جاء هذا التطور نتيجة لتساؤل الناس وأصحاب العقول آنذاك 
ويعرف هذه الستة أيام بقوله: «إيدبر الامر من السماء إلى الأرض» ثم يعرج إليه في 
1١5‏ : خن و 
مجمع البيان بقوله: «أي خلقهما وما بینهما... ويقضي ۳ كل شيء لألف سنة في 
یوم واحد ثم یلقیه إلى ملائکته»(۳ وکذا فسر على أنه المسافة بين السماء 


۰ 5 ۹ َه 5 1 
یوم كان مقداره الف سنة ما تعدون# 


والأرض أو ما یعادل ذلك فى يوم القيامة» وفی مکان آخر يحدد القرآن فترة یوم 
(۸۳ القران 1/۳۲. 


.۰/۳۲ القرآن.‎ ۸ ٤( 
oF < (OR N الطبرسي» مجمع البيان» ج‎ )۱۰( 


۸۱ 


واحد بخمسین ألف سنة" © من أيامنا التي نعد ونحسب. 


إن هذا التطور في الفکر الديني» لا يمكن نکرانه وهو حصيلة طبيعية إذا نذلرنا 
إلى الفترة الزمنية التي تفصل بين التوراة والقرآن والتي تقدر بأكثر من آلف سنة 
وهذا التطور الذي جاء به القرآن هو النظر إلى مدة التکوین کونها تتمیز عن الزمن 
العادي» وهذا الامر لا یخلو من العلمية حيث أكدت النظریات الحدينة أن تخون 
الطبيعة بأرضها ونجومها وشمسها استغرق فترات زمنية طويلة تقدر بملايين السنین؛ 
كذلك يأتي القرآن بافکار آخری لا تخلو من التقارب بینها وبين النظریات المعاصرة 
كقوله: «إثم استوى إلى السماء وهي د بینما هناك نظرية فلسفية 
وعلمية» وهي نظرية الإنفجار الكوني وملخصها أن «نشرء جميع الأجرام اسار 
الحالية من كتل سدهیة»(. وهذا يؤكد قول القرآن بالمادة الأولى وعدم فوله 
بالعدم المطلق» حيث خلق الله السماء وهي سابقاً كانت شيئاً شخصه بالدخان. 
وشخص القرآن من الایام الستة دوه یومین الي الارض وما علیها من حیاته 
وكما قلنا لا تبتعد النظرية القرآنية حما جاء في التوراة كثيراً حيث ورد في القرآن: 
وهو الذي خلق السماوات والارض في ستذ آیام و کان عرشه علی الما efe‏ 
أما في التوراة فيأتي القول: «وروح الرب يرف فوق وجه الماء»”” ۳ وكذلك قول 
القرآن: «أولم ير الذين كفررا ناوات رارف انا ا اا تسیا 

من الماء كل شيء حي74 "2 وحسب التفسير اللغوي فإن كلمة رتق تعني عدم 
الأنتصال: الى هو الق یی لیات وار قول الطیرشی فى فس ذلك 


r 


عن ابن عباس وقتادة وأخرين: «کانتا ملتزقتين منسدتين ففصانا بينهما بالهوا»(" "گ 


.4/07٠١ القرآن‎ )15( 

۱۷ القرآن» ۰۱۱/4۱ 

)۱۸( مؤلفات مارکس وانجلس؛ اجلد ۲۰ 1 ۷ مقتيس م 30 من عوجر تاريخ خ الفسفت ص TY‏ 
ره ) القرآن ۰۷/۱۱ 

(۲۰) التوراة؛ التكرين» رقم ١‏ 

(۲۱) القرآن ۳۰/۲۱. 

.۷۲ العلبرسي» مصدر سابق» ص‎ (YY) 


AY 


وهنا تجدر الاشارة إلى وحدة الكون بهیعته الأولى» ثم الانفصال الذي جاء كما 
يصفه العلم بفعل حركة الدوران. وقد سبق وأشرنا إلى الأسطورة التي تقول بالتحام 
ال الط امد کر 0 آلهة الأرض المؤنئة ثم الفصل بينهما بفعل مولدهما له 
الهوای آما في التوراة فیتم الفصل بلك یی ما حت الماء وما قوفة» ولكن فى 
المنطق القرآني نید الابتماد عن الاشارة الأسطورية الظاهرة في الرأي السومري 
ورأي التوراة و کذلك يؤخذ بنظر الاعتبار تطور الفکرة من زواج الالهة 7 ۳ 
يشبه حركة الكائن الحى إلى الجلد التوراتى الذي حاءنك فكرته أكثر ا بالنسبة 
للفکرة الأولى» ثم نضوج ذلك بالقول القرآني بمسألة فلسفية وبأكثر منطقية» وأحد 
رجال الدین من مفكري ومفسري المسلمين الشيعة الكبار يقول بصدد ذلك: «فإذا 
وجدت الحقائق فعند الوجود والتکوین يتميز بعضها عن بعضء فبهذا الطریق جعل 
الرتق مجازاً عن العدم والفتق عن الوجود»(۳*. إن هذا العدم الذي یقول فيه 
المجلسي > یفسر بعبارته اللاحقة «کان کل شيء ماء و کان عرشه على المای فأمر 
الماء حول ار ؟ ثم آمر النار فخمدت 0 1 خمودها دخان فخلق الله 
السماوات من الدخان وخلق الأرض من الرمادم(* ‏ إذن ليس هناك اعتراف بالعدم 
ال شخ فالأول كان الماء الذي شخصته الأفكار السومرية أساساً للكون» ورغم 
قوة التأثير الديني وحصوصاً في أول نزول القرآن والتبشير بالدعوة الإسلامية» لکن 
اناس تساءلوا آنذاك عن الأفكار الفلسفية الواردة فيه» يذ كر أبن عربي استفسار قدمه 

شخص إلى الرسول يستفسر به عن بداية : الكون ومکان الله قوله فیه: «أين كان رینا 
قبل أن يخلق اشلق؟»» وكان الجواب: «كان في السحاب الشفاف الذي يحجز 
الناظر عن الشمس)”* '©2» ویغض النظر عن الاستفسا: اروضح فإن ذلك يدل على 
آن فترة ظهور القرآن كان يسودها تفكير منطقي فی امور الکوت» و کان القرآن 
يجيب على ما ورد من استفسارات هدفها التعرف 0 الحقيقة. 


(۲۳) محمد باقر الجلسي» بحار الانواره ج 94 ۲ 
)١1(‏ نفس الصد ص ۰۹۸ 
(۲۰) محبي الدين بن عريي؛ الفترحات الکیةء ج ۰45/۱ 


Ar 


أفكار فلسفية دينية مغاصرة 


9 تبق الافکار الدينية في صفحات الکتب السماويت بل ظهر مفکرون م 
لى تطویر المفهوم الديني واعطائه شكلا أكثر معقولية وقبول» وذلك ما فر 
0 0 ونظریاته المتعددة في مسألة الکون ووجوده وهوّلاء المفکرون سواء 
كانوا مسلمین أو مسيحيين أم يهود یو کدون بالدرجة الأولى على المبداً الديني 
کاساش لأفكارهم میرکت وهو وجود القوة الإلهية كقرة E‏ 
الوجود الذي تتمثل فيه غاية وقصد ومنها وجود الانسان الذي من أله كان كل 
شيء» ووجوده هو الآخر من أجل أن يعبد الله تؤكد الديانة المسيحية ذلك 
بشهادة الأب قنواتي التي تقول: «حاق الله العالم لكي يكون مثمراً للإنسان من 
حيث هو خليفة الله» كان للإنسان في الخلق 5 اه ولهدا مرن 00 
بأن تسجد 6۵ ©. ويؤكد الإسلام ذلك بالقول الذي ينقله الأب قنواتي دعماً لرأيه 
السایق: «لقد خحلق ۷ لکي يشهد أن لا إله إلا الله لکی یعبد اه و کدحه 
کل رادا عم روغه URLS SSN OE‏ 
برهاناً على وجود الله وقدرته وجبروته. وكاستكمال لموصوعة لوجود في 
الديني نناقش آراء انين أقطاب هذا الفكر الذي يعتبر رائداً من رواد الفكر 
الفلسفي المعاصر وهو آية الله محمد باقر الصدرء والذي يعتبر من أوائل 0 
المسلمين المعاصرين الذين ناقشوا الفكر الفلسفي الما ركسي مناقشة دقيقة 
کمحاولة جادة لصياغة نظام فلسفي ديني ۳ يتضمن الجانب الفلسفي 
والاقتصادي حيث يناقش هذا المفكر مسألة الوجود بمفاهيم فلسفية منفصلة عن 
الفکر المثالي» كما يعتقد بذلل ویقف متناقضاً مع الفکر المادي واعتقاده هذا 


ويعخدمه) 


.۲۱ قنواتي» المسيحية والحضارة العربية ص‎ )١7( 
نفس الصدر.‎ )۲۷( 
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یوضحه في قوله التالي: «وبذلك یوجد في الحقل الفلسفي للواقعية مفهرمان» یعتبر 
احدهما أن المادة هي القاعدة الأساسية للوجود وهو المفهوم الواقعي المادي 
ویتخطی الخر المادة ل سیب فوق الروح والطبيعة معاً وهو الواقعي الالهي» 
ففی مسألة الوجود یحدد باقر الصدر واقعية الوجود الالهی أولاء وتحديده هذا لیس 
E‏ النظرية الدينية العامة التي اش توا ماه من لا ما ورد في الکتب 
السماوية» وهنا يكون الاتفاق مع المادية في اعتبار المثالية مذهباً بعيداً عن الواقعية 
سواء كانت الموضوعية منها أو الذاتيةء وحيث واقعية وموضوعية الوجود الالهی 
كواقعية وموضوعية الوجود المادي» وبذلك يرفض هذا الفكر آن يكون الصراع 
الفلسفی بين المادية والمثالية فتط لانه ينزه المفهوم الفلسفى الدینی للوجود من 
طایمه المعالیم ویهذا E‏ نوناك الراقة الیست: وفنا علی العفهوم المادی؛ 
كما أن المتالية أو الذاتية ليست هي الشيء الوحيد الذي یعارض المفهوم المادي 
ريقف أمامه على الصعيد الفلسفي» بل يوجد مفهوم آخر للواقعية هو المفهوم 
الواقعي الإلهي» الذي يعتقد بواقع خارجي... ويرجع الروح والمادة معاً إلى سبب 
أعمق فوقهما جمیعآء(. وهذا السبب هو الله خالق المادة والروح وبهذا يكون 
الله شيئا غير معروف ومحدد یتعرف عليه الانسان من خلال مخلوقاته والتى هى 
ا ومادة. وبالوجود الالهي یظهر کانه وجود ثالث خارج المادة ورف 
وفي تقديم أحدهما على الآخر تتحدد مادية أو مثالية الاتجاه الفلسفي كما يحدد 
ذلك السوال الاساسی في الفلسفة «خطان آساسیان, اتجاهان أساسيان» فى طريقة 
عل AAR‏ نيل ينبغي إيلاء الأولوية للطبيعة» للمادة» للفیز بائي» للعالم 
الخارجي؛ واعتبار الفرعي الروح والاحساس» وما إلى ذلك عنصراً ثانوياً تلك هي 
المسألة الرئيسية» التي ما تزال في الواقع تقسم الفلاسفة إلى معسكرين 
کا 


.۲۰۸ فلسفتنا» ص‎ (TA) 
.۲ ۰٩ نفس الصدن ص‎ )۲۹( 


وحسب هذا المصور أن أي خط ثالث خارج هذین الخطين لا یجد محلا له 
في الفكر الفلسفي» حيث لا يستطيع أصحابه أن يحددوا ماهية هذا الوجود الغالث» 
والابتعاد عن المثالية لا يكون ذلك إلا بالتسميات فقط أما على أرض الواقع فان 
الفكر الديني بشكل عام» هو فكر مثالي موضوعيء -حيث التنزيه الذي ينزه به الله 
من كل وجود مادي وفيزيائي» يحوله وبدون عناء إلى فكرة وروح عالية» كما هي 
المثل عند أفلاطون المعلقة في العالم العلوي والصورة النهائية عند آرسطو والذرة 
الروحية ل (ليبنتز) التي تسمى بالموناد» والفكرة المطلقة لدى هيغل... الخ. ورغم 
اعتقاد التيار الديني الفلسفي الذي يقول بأن القدرة الإلهية غير المحددة هي وراء 
كل شيء في الوجود. لكنه من جهة أخرى يحاول مواكبة التطور العلمي» وهذا 
الاسر بأني | واا في رأي آية الله الصدر التالي: «والحقيقة أن المفهوم الالهي 
للعالم لا يعني الاستغناء عن الأسباب الي ج یو کد علی أهمية الیحث 
العلمي 0 بالعقل هو دلیل على إثبات امقائق با فیها اب كحقيقة قائمة 
وأولى» وهو يريد الاحتفاظ بالأسباب الإنهية والأسنيانت الطبيعية في أن واحدء 
هي إلهية. «إن كشف الأسباب لوجود العالم لا يعني الاستغناء عن 
الله 6 له ۳. والواضح أن آية الله الصدر أدرك على خلاف مفكرين كبا 
سبقوه كأبي حامد الغزالي على سبيل المثال لا الحصرء فى تأكيده على الأسباب 
الطبيعية وإمكانية الظواهر ۳ فیها من أسباب. ۱ 


بعد هذا يبقى أن نوضح آمرا فلسفياً مهماً قدمه هذا المفکر کدلیل علی وجود 
لله كعلّة أولى لكل ما هو روحي ومادي» وهذا الأمر هو رفض نظرية التزامن 
«العلة والمعلول» أي السبب والنتيجة» وهدف هذا الرفض هو وجود العلة ۳ 
بدون معلول. أي قطم سلسلة التواصل بين النتائج ج والأسباب» وقد جاء ذلك رداً 
على التساؤل عن ما قبل وجود الله» وهذا هو نفس الإشكال الذي يتعرض له الفكر 
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N ۰۲۱ فلسفتناء ص‎ (T1) 

(۳۲) نفس انصدن ۹ x‏ 
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۸۹ 


ای ند ادت يعن بلرة الکرن اوو کیف تفس شرمدية المادق ود كان 
الفك ا ۳ الطبيعة في اکتشافاتها 
المستمرة فان الفكر الديني غير المنسجم مع تطور هذه العلوم في وجهات 
عديدة» احتصر المسافة جاعلا سبب الوجود علة لیس لها معلول وهي ال بینما 
الفکر الديني القديم عندما یتحدث عن ما وراء الوجود لا یتجاوز المادة» والتي 
O‏ شیاه و شيا عرق 

إن الفكر الديني المعاصر انطلاقاً من أفكار آية الله الصد يؤكد التناقض فقط 
بين المادية والإلهية في مجال البحث في ما وراء الطبيعة» فالاولی ترفضه والثانية 
تؤكده. «فالإلهي يعتقد باون من الوجود مجرد من المادة» أي موجود خارج الحقل 
التجريبي» وظواهره وقواه”' ©. ولكنه عند الرجوع للفكر الديني التوراتي والقرآني 
في مسألة الوجود لا نجد هذا التجريد المطلق عن المادة فى ما وراء الطبيعة حيث 
بل التوراة: «و کانت الارض خربة خالية وعلى وجه الماء ظلمة)9 ۳؟, ويقول 
القران: لثم استوی إلى السماء وهي دخان ". إن مسألة الوجود المجرد عن 
المادة ويعني العدم المعللق» قد جاء من اضافات خارج الكتب السماوية والتي تعتبر 
الأساس الفكري للأديان قديماً وحديثاًء بدأه المعتزلة بمسألة العدم قبل الوجود 
وحينما يتكلم التيار الديني المعاصر عن الوجود يحوله إلى جهاز منظم بعيد عن 
الصدفية» جهاز يديره مدبر هو اله يصفه أية الله الصدر بقوله: «إن موقفنا من 
الطبيعة» وهي زاخرة بدلائل القصد والغاية والتدبین کموقف عامل يكتشف فى 
ا ذقيقة مکتتزة فی الأرض» فان هذا العامل لا یش فی أن هناك بدا 
قتانة» كدت تلك الأجهرة يكل دقة وعناية»" ©. هنا تتحقق الي اوا 
الدينية ف ي الوجود؛ فتصبح كل قطرة مطر وذرة رمل ونبتة برية وما إلى ذلك 


مأ 


(۲۳) تقس السنر. 
)۳٩(‏ التوراق التکرین. 
(۳۰) القرآن ۱۱/۰۱ 
(۳۲) فلسفتنا. ص ۳۵٩‏ 
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محسوب لها مسیقا؛ فما المانع من تقدیر وجود الانسان وتصرفه مسبقاً بجوعه 
وشبعه ومعاناته من فوا- جع المجتمع والطبیعة کاطروب والزلازل والأعصایر. . الخ. 
وهذا الأب قنواتي كرمز من رموز الدين المسيحي المعاصرین في الوطن العربي؛ 
یو کد ذلك بقوله: «ولا یستطیع المؤمن ألا يعجب كل الإعجاب عندما يرى ما 71 
الکون والتاریخ من جمال ونظام وروعةم ؟. 

إن الفکر الدينى المعاصر فى المجال الفلسفی؛ كان يمكنه الاستفادة من مرحلة 
قد سبقته من التفكير الديني» والتي گانت قد ميك أفكاراً أكثر واقعية» كفكرة 
وحدة الوجود «البانتائیة» التي تبناها فلسفباً رجل دين متصوف هو محيى الدين بن 
عربي رت ۱۲۶۰م)» ومن قبله كان المعتزلة الذين أسسوا أفكار nl‏ تتسم 
بالعلمية والواقعية في مسألة الوجودء حيث جعلوا العقل دليلهم الأوحد في معرفة 
الحقائق. 


.18 المسيحية واللتضارة العربية» ص‎ (VY) 
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فصل الرابع 


۸۹ 


ان الاعتزال كمذهب فكري وفلسفي 5 رغم حصو صيته واستقلاله عن المذاهب 
ری في داخل الفلسفة الإسلامية» لکنه لم يكن بعيداً كثيراً عن الفکر الديني 
الوجود فنظریاته تهدف بشکل عام إلى تجسيد فكرة الله وتأکید الطابع الديني 
الى ار على الفکر والفلسفت وهذا الامر لا یختص به مذهب الاعتزال 
5 0 كان الفكر الديني آنذاك هو السائد ولا يوجد منافس له إلا نادراً كما 
ى الفكر الفلسفي ي اليوناني عاد ی سبیل المثال» وهذا الام يفقسر لنا عدم وجود 
1 0 مادية خالصة عند المذاهب التى كانت قاعدة نشأتها دينية مهما كانت 
كار لكنها وريه زر لقن پتسا نتعر ضس لفکرة المعتزلة ف فى الوجود سنعحد 
وها عم الدكر داد والفكر المثالی كما احتلط سابقاً فى لكر 0 
الهندي والصيني وحنی اليوناني. رمن جات تين إن آفکار المععولة فی الوجود لا 
يمكن أن نعتبرها أنكاراً خشهید آو كلامية وا ھی أفكار فلسفية نسعی لا ععلاء 
عراب شا رف اس کیش لوفزد تا كدت میت لته لاون 
هى البحث فى الوجود. فان نظریات المعتزلة هي نظریات فلسفية لأنها تجیب على 
هذه المسألة وبطريقة فلسفية. 
وعندما نتكلم عن بدایات الفلسفة العربية الاسلامیة. فمن الضروري أن لا نغفل 
2 المعتزلة 0 هذا المجال» وكأن م هذه الفلسفة بدأت عند الكندي» ا 
المجال. 1 5 ا هو النضج الذي تميزت به مرحلة 0 والفارابي وابن 
سينا وابن رشد وغير هم حیت الفترة التاريخية التي عاشها أغلب هؤلاء والمتقدمة 
تاريخياً على مرحلة المعتزلة» وربما يكون اختفاء المؤلفات المهمة للمعتزلة في 
حضم الصراعات السياسية والأأیدیولوجية عذراً للباحنین في ذلك. فما وصلنا من 
المعتزلة هو ما تناقلته کتب آعدائهم آکثر من مؤيديهم وکتب بعضهم التي تعد 


۹۱ 


علی آصابع اليد» لذا نحن في حاجة للبحث الدقیق حول الفلسفة المعتزلية 
ونستطیع أن نحدد في آرائهم المختلفة في الوجود نظریات فاسفية تميزوا فیها عن 
غیرهم من الفلسفات العالمية. ویهدو من خلال دراسة هذه الأفكار أن بت 
ابداعاً في هذا الشأن یتجاوب موضوع الفلسفة واهتمامها» وسنبحث هذا 
الموضوع فيما قبل الوجود أولاً ثم في الوجود كظهور من تلك المرحلة. أطلق 
المعتزلة على مرحلة ما قبل الوجود تسمية «العدم»» وقد اختلفوا بنظرياتهم حول 
حقيقة هذا العدم» هل هو العدم المطلق أم العدم الشيعي؟ وقد قالوا بهذا العدم 
ليحلوا به مسألة الوجود وبذرته الأولى > ومنهم من ربط بين علم الله ا 
ومسألة العدم» عندما قالوا: با أن علم الله قديم فكل ما كان يعلمه أنه موجود قبل 
أن يظهر للوجرد وبذلك يكون الوجود عبارة عن فكرة ليس إلاء وهذا ما يجعل 
فكرة المعتزلة بهذا الخصوص متشابهة إلى حد ما مع نظرية المثل الأفلاطونية» وما 
أطلق عليه أفلاطون ( ۲۷ق.م) بالوجودية الصرفت بت أن يا الاشیاء 
قبل وجودها حقيقة» فإذا كانت الأشياء عند آفلاطون في عالم المثل » فعند المعتزلة 
تکون في عالم الله وعلمه» يؤكد الشهرستاني ذلك بقوله: «تزعم المعتزلة أن 5 
فکرة ة مقابل» أعني أن المعلوم يجب أن يكون شيئاً حتى يستند عليه العلم»(. : 
أن العالم كان عدما عند المعتزلة استمد وجوده من الله فان ذلك يقرر أن 0 
العدم مادة العام والوجود الأولى الممنوح من الله الصورة والشكل» وهذا یذ کر 
بجوهر فلسفة أرسطو طاليس رت ۳۲۲ق.م) في اتحاد المادة بالصورة» والمادة 
عنده الهیولی» وتدريجياً إلى الأعلى تكون هناك صورة بريئة من المادة وهي الله. 
«إن القول بالمعدوم ليس مجرد نظرية عند 00 بل هو الل الوحيد لمسألة 
الخلق ولتفسير التباين الجوهري الموجود بين الله والمخلوقات)”". ويتبع هذا الأمر 
اساسا حون سمال التوحيد عند المعتزلة والتنزيه المطلق لذات الله وبدون فكرة 
العدم هذه يكون الوجود قادماً من ذات الله مباشرة» وهذه المباشرة تدل على شيئية 


۱( الشهرستاني» نهاية الا قدام ص ۰.۱۱۱ 
۲ جار ارف فلسقة المعترلة» ج ۱۳۰/۱ 


۹۲ 


اانه التى ناضل المعتزلة ضدهاء و کانت هي جوهر فلسفتهم فین التوحید» فالعدم 
.هم هو الواسطة بين الله والوجود تلك الواسطة غير المرئية وغير المحددة إلا 
امد نلهورها كوجود مادي. ولتوضيح هذه المسألة لا بد من مناقشة نظريات 
ااعتزلة بصدد العدم» حيث انقسموا إلى قسمين منهم من نفى الشيئية من العدم 
نهم من أثبتها. 


۹۳ 


نظرية العاف رت ۸۵۱ع) 


إن في المولفات التاريخية حول المذاهب الإسلاميةء لا یوجد کلام صریح 


بالعدم في نظرية آبي الهذیل العلاف» كأول فیلسوف معتزلی» بل الذي وجدناه هو 
ما يعنيه العلاف بمرحلة ما قبل الوجود بأنها عدم حيث E‏ «النلی عنا.ه الله قوله 
لا في محل وكذلك قوله: «في كلام الله أن بعضه لا فى محل وهو قوله 
کر که EN NE‏ رده E‏ 
وجد نفسه بهذا الأمر الإلهي» ويقصد العلاف بقوله: ولا فى محل» أي غير محدد 
بمكان» وفي سبيل توضح المسألة أكثر ناب : 


1 
شا 


للشيء کن لاه فی محل قبل خلت إل مت 8 وال عراضر ی 7ك ولتن ۳ ھی اأ ا 
هذا القول یادن من ار کما بر یله العلاة. سا وبين ل الو جو ود الکانن مل : كما اماه 


آن آمر ارہ كان فرش لين شيع تسده العلاقت ا ت we!‏ حل امعان ة أ 


بول ع بالات التال : بن أ فوا 


بك عتمير ا تظهر مه E E E E A a‏ 
إبراهيم النظام «في الظهور والمداعلة تکون الاشیاء کاس فى هذا نم الت 
كانت مهمة الله فيه أنه أعطاه صفة الوجود وإلا إذا كان هناك لا شيء یوجد قبل 
الوجود فما هي الحاجة إلى الاش المتجسد فى كلمة «كن» كما قال بذلك 
ا ی ا کر ا ر 
بالل والباحث یقیس هذا نسبة إلى التوسید المعتزلي وتنزیههم المطلق للذات 
الإلهية» ورد ذلك بقوله: «ألیس هذا القول نوعاً من الشرك؟ عندما نقول إن الله آمر 
العدم الذي هو الشيء والذات فیکون هذا العدم شيئاً موجوداً وقديمأء وهو كمادة 
(؟) الشهرستاني الملل والنحل» ج ۰1۰/۱ 

.58 نفس المصدر» ص‎ )٤( 

(5) البغدادي» الفرق بين الفرق» ص .١4١‏ 


55 


أولى ستأمر بأن تتخذ صورا كانت فيها بالقوق ولکن هذه الصورة غير صادرة من 
الأمر الالهی ذاته:۱ وهذا يأتي متعارضاً تماماً مع نظرية العلاف في التوحيد» وما 
I‏ کانمن ها N‏ قم ان ی كن قاری ا 
مين عزن بسر بلاس انش أي الع مم اك اوور عبن لقاو 
في قوله بقضية العدم بالصورة التي ألغى فيها العدم المطلق» أراد أن الجمع بين رأيه 
الفلسفى هذا وبين قوله بالذات الإلهية المطلقة» وأمر طبيعي أن الجمع لا يمكن أن 
فحت ON‏ ال ال مرت تاکن تلا فیصوت لسر 
واسطة لهذا الانسجام» ومع کل هذه المحاولات فانه لم ينج من تهمة الکفر 
والإلحاد من قبل المعارضین الذين آثبتوا الصفات, ویرتبط هذا بفکر المعتزلة حول 
الصفات ومسألة تعطیلهم لها. إن العلاف بارائه هذه كان قد سس قاعدة في 
مدرسة المعتزلة للقول بالعدم حيث يتحول العدم عنده إلى وجود بأمر الله «کن» 
الحادث ولیس القديم. وارتباطاً برأي العلاف هذا فان تلمیذه إبراهيم النفلام قد آشار 
إلى مسألة العدم بشکل غير مباشر في نظریته الظهور والكمون» وقوله بأن الخلق 
كان دنم وعد وهنا يدل هنده على آن ظهور الاشياه كان" وا من مكانها 
ووجودها على أجناسهاء وأن العمييز بين الأشياء كان بظهورها إلى الوجود لا 
بوجودها في العدم» وهذا يفسر بعدم ملموسية المعدوم» لكن العلاف يجيب على 
كيقية ایجاد الوجود من العدم بطريقة غير صريحة نستنتجها من الآمر «کن» الموجه 

من الله إلى العدم لیصبح وجودآه بینما یعتبر النظام ظهور الأشياء لیس بأمر بل 
بظهور ذاتي حت تظهر الأشیاء المعلومة إلى الوجود من مکامنها. 


(7) البیر نصري نادن فلسفة العتزلة» ج ۰۷۰/۱ 


٩۹ و‎ 


نظرية يوسف الشحام (ت ۵۸4۸( 


وهذا المفكر من معتزلة البصرة ومن تلاميذ العلاف. ونظريته بالعدم تقول: «بأن 
المعدوم شيء وذات وعين وله خصائص متعلقة ٠‏ في الوجود»(۳. ومن العلاف إلى 
الشحام نجد هناك خطوة متقدمة بفكرة العدم 2 الشيئية غير المشخصة إلى 
الشيئية المشخصة ففي قول الشحام يكون ما قبل الوجود شيئاً اسمه العدم محدد 
الصفات م ل آن یظهر اى الوجود وهذا الشيء يعني ارم العرضء وهتا 
رأي صریح بقدم وأزلية الوجود. ولکن هناك آخرین من معتزلة بغداد فى الوقت 
الذي أكدوا فيه أن ا شيء نفوا أن یکون جوهرا ع 2 بل ا 
الشيئية فقط ومعنى هذا أن صورته غير محددة وهذا يلتقي إلى حد ما مع قول 
آرسطو في «الهیولی» الخالي مب ن الصورة» ورغم MLE‏ 
قدم المعدوم كمادة ا فان المعتزلة یعتبرون الله هو التّديم وهد! كما قلنا مرتبط 
بدا التوحيد عند المعتزلة. إذن فما سر هذا التفلسف في وجود العدم وتشخيصه 

پذات معنية إن لم يكن قدها واذا كان حادثاً قفلماذا لا یکون احدوث مباشرة 
للوجود ولمادا مرحلة العدم؟. ون كان جواب المعتزلة على هذا یتلخص في إبعاد 
الله عن الشيئية وتنزیهه بواسطة بینه وبين ان جنا سا اس ولو 
. جديدة حاولت الانسجام مع الفکر السائد» الذي یتعارض مع هریج بالواقع 
المادي للوجود. كما آراد ذلك الشحام في قوله بشيئية المعدوم علماً بأن رجوع 
الاشیاء بعد وجودها إلى العدم هو المستحیل عند المعتزلت وهذا تقييد واضح 
لتدخل الله في أشياء العالم المادي بعد ایجاد الوجود. 


۵۵ الشهرستاني» نهاية الا تدای ص ۱۳١‏ . 


5 


نظرية بي الحسين الخباط رت ١١1م)‏ 


مسألة العدم. فهو لم يثبت المعدوم شيئاً ماء بل تعدى ذلك إلى تشخيصه بالجسم» 
وملخص نظریته «الشيء ما یعلم ویخبر عنه واجوهر | جوهر في القدم والعرض 

عرض في القدم. .. والسواد سواد في القدم». وقد زاد الخياط على قول من سبقه 
بأنه أضفى الجسمية على المعدوم وبسبب هذا التطرف أطلق على الخياط وجماعته 
تسمية (المعدومية) ويشكل رأيه إضافة على نظرية العدم المعتزلية دفعة من التطور 
الفلسفي» حيث ساوى بين صفات الوجود وصفات م قبل الوجوده یتضصح ذلك في 


قوله التالى: «وكل وصف يجوز ثبوته ف في حال الحدوث فهو ثابت له في حال 


عدمه). 
تدل هده النظریة يشكل مباشر ودوك أي ]حرا اجر اج على راي الخياط في قدم 
الأجسام : في الوجود. وهذا لم يكن تکهناً منا بقدر ما هو تأکید من آحد رواد 
الفكر المعتزلي المعاصرين للخياط» محمد بن عبد الوهاب الجبائي الذي يقول: 
6 
«قول الخياط بأن المعدوم جسم فإنه يقول بعدم الأجسام)” “. وهذا 0 
بان الأشياء ليست محدثة» وإذا لم يتقرر أن الله هو القديم فقطء فمعنى ذ نه 
35 
متزامن الوجود مع الأشياء. هذه هي ایرد الآراء الجريئة التي تقدم بها ایا 


بخصوص العدم. 


(۸) الشهرستاني» الملل والنحل» ج A‏ 
(٩)‏ نفس الملصدر» ص الى 
(۱۰) نفس الصدر. 


الإثبات. رالنفي 


جرت مناقشات كثيرة بين من ابت العدم وبين من نی 
المناقشات ما يورده الشهر ستاني في كتابه «نهاية الاقدام»( ‏ وذلك في المقابلة 
بين العدم والوجود من جهة وبين صفتي الإثبات والنفى من جهة أخخرى» 0 : 
الوجود ليس معنى ردیفاً لاإثبات لذلك لا يجوز القول بنفي شبعية ذا 
أكد أصحاب القول بإئيات شيئية العدم : نظريتهم في المناظرات ااسلس فة مم 
معارضیهم. آما أصحاب نظرية نفي العدم کونه شيئاً فيلجأون إلى مقابلة انا تن 
بين النفي والإثبات» فإذا نفي شيء لا يمكن إثباته» وعقابلتهم بين العدم والنفى 
يصبح كل 0 نفي وكل نفي غير ثابت. وينسب المؤرخ الظواهري إلى جماعة 
من المعتزلة قولهم: «إن 0 الممكن ثابت أي له وجود في الخارج غير الوجود 
فيه» راحتجوا بوجهين أن المعدوم متمیز وکل متمیز ثابت» أم أن المعدوم لانه 
معلوم فان الشهر القادم قبل وجوده معلوم فهو عن غير المعلوم»( ولكن من 
خلال الكشف عن مصادر المعتزلة لا نجد أي تمييز لهذا العدم إلا كونه شیعاً عاماً 
غير محدد» وهو المشترك لكل الموجودات في الوجود. وحتى أصحاب الجسمية 
لم یخصصوا الجسم ا إلا بأوصافه العامة. فإذا أحذنا رأي الجبائى الذي 
يقول: «الجوهر يكون جوهراً في حالة عدم وهذا الرأي لم زه نکن إلا 
بشكله العام على الرغم من تأكيد جوهريته وهناك أعداد لا تحصى من الجواهر 
والأجسام. . ومع كل هذا الإنسجام 2 آراء المعتزلة بخصوص الأوضاف العامة 
للمعدوم فإن آراءهم لا تخلو من التناقض, وربا يكون مصدر هذا التناقص هم 


5 4 5 
ددا وهر شلد 


(0۱ الشهرستاني» تهاية الإقدام» ص ١١١‏ وما بعدها. 
(۱۲) الظواهري التحقیق التام في علم الكلا» ص ۳۰. 
(۱۲ ابن رشيد النيسابوري» المسائل في الثلااف بين البصريين والبغداديين» ص ۰۲۷ 


۹۸ 


۱ .رون بو الذين 0 0 كن المعتزلة» + ویحارل لکمي ( 3 لد 
0 آن اه شيء لا كالأشياء وأنه ا ا اا و علق 5 
علق لا من ی 0 ا د كل اغلس آراء المعتزلة حول العدم بأنه شيء» 
ع بجسمية هذا 0 والكعبي نفسه يؤيد ما قله الخياط أحد 
مذا ا إلا ا إن ا الذي اقتحمه ا کان شاک ورا 
و التناقض فیه» مسألة واردة» ومن يريك أن یدافع عن 1 راء المعتز لة تاه يذ كر 
0 يمر الفكر السائد 00 قدرة الله او وحدانيته وتفسير أقوالهم على م ما 
/ ا عند ا يمد هناك ك آراء ناضجة وتتميز بالواقعية بخصوص هذه 
المسألة حيث یعرض لنا الامدي رأياً للخیاط یقول فیه: «کیف وأنه لو لم تكن 
الذوات تأبتة ی , العد .2 متميزة بذواتها ٠‏ فى القدم کما تتصور من الفاعل إيجادهاء 
ولا القصد إلى ی جية أن بالوجود والقصد له تميزه عند الفاعل 
ولا كان الإيجاد الموجود لا تعرف هویته ولعله يقع جوهرا اا 6 ویتضصح 
من .جملة أفكار المعتزلة حول ل الأشياء قبل لهورها لأوجود: 
۱ زن 0 ا قد ا في العدم بستخاصي بعد تعرضهم لبداية 
۲ أن تتمیز الأشياء بذات محددة تنتقل إلى الوجود كما هي في العدم. 
۳ تأكيد العلاقة القانونية فى وجود الأشياء وبدون هذا العدم ليس بمقدرة الله 


(؛ ۱) البغدادي الفرق بين الفرق» ص ۰۱۱۰ 
ره ) الامدي, غاية الرام في علم الكلام» ص ۰۲۸۰-۲۷۹ 


۹۹ 


أن پوس ا اکما تضوز لف بعش a‏ او کب قال لاف یامرها رف 


«وكن) وهذا ما یقودنا إلى الاعتقاد بأن المعتزلة قد میزوا بين ماهية الشىء رهي ذانه 
أو جوهره وبين وجوده بشکل عا ستيه ول رت 
وآسباب وجودها حیث یتکون جوهر الشیء من ذاته ما تأثیر اه عله فیتسدد 
فقط في إعطائة شکل الوجود أو صورته و ۳ الضورة المشترواظة دانسا بال اة 
ولیس الماهية المشروطة بالصورة» بذلك یکون فعل الشي: بطبیعته هر الذي 


یتحکم بوجود ماهیته التی تظهر بقدرة الله. 


ا ا 
الوجوت عنص المغتزلة 


| نظرياتهر في الأجسار 
- نظرية الجوهر القرط 
. مغارضة نظرية الجوهر القرد 
- نظرية الخلق المستهر 
نظرية الظهور والمداخلة 
| الأعراض وعلاقتها بالأجسار 
۱ | الحركة 
نظرية الفاف 
نظرية النظار 
نظرية الا 
م السببية 
- نظرية أبن المغتمر 
نظرية أبن أشرس 


نظلرية اجوهر الفرد 


نطرياتهم في اأجداء 


تشير مقولة الوجود الفلسفية إلى أن الوجود هو كل الواقع 
الموضوعي: فهر «کل الأشياء القابلة للتحول في تسلسلها وتفاعلها 
وهذا التعريف تقريباً هو التدريف المشترك بين الفلسفات بشكل عا 
والمعترلة كذلك ينظرون له بهذا المنظار أي كافة الأشياء التي وجدت 
من العدم ذلك العدم الذي كان عبارة عن شیء مشترك بين كافة 
الموجردات في العام الطبيعي» وما یز الوجود عن العدم عند المعتزلة 
هو أشياء الوجود المتعددة حيث يلك هذا الوجود القدرة على التنوع 
والخلق المستمر» وسنتعرف على آراء المعتزلة حول الوجود من خلال 
نظرياتهم المتعددة في هذا المجال علماً بأن بداية فلسفتهم في هذه 
المسألة كانت في فكر أبي الهذيل العلاف. وترجع أهمية هذا المفكر 
إلى «كونه أول المفكرين الذين فسحوا للفلسفة مجال التفكير في 
مذاهبهم الكلامية)". لذا يكون حديشنا حول مسألة الوجود يبتدأ 
بنظریات هذا المفک ثم بنظريات تلاميذه التي جاءت أكثر عمقاً 
وفلسفة فى تكوين الأجسام النى يتألف منها الوجود المادي. 


وتعنى عبارة الجوهر الفرد الذرة أو الجزء الذي لا يتجزأء وأول مفكر في مذهب 
مل تا وی اه كان سس یازا وی لكر 
سای امف کنا بذهت ال الك لماعتو آلعزب وغیر العربه على سيول 
ال یقول حسین مروة: هن العلاف هو آول مفکر أل فکرة ابيز الذي لا 
و ۴ 7 المباحث الاسلامیة»(. و کذلك یقول عابد الجابري: (تجمع المصادر 


.5 ۲۹ اامسوعة الفلسفیت ص‎ ١, 


لناب بو تاریخ فلسفة السلا ص ۰۱۱۲ 


) عسين مرو النزعات المادية) ۱ 


۱۰۳ 


التي بين آیدینا على أن الهذیل العلاف كان أول من قال بجوهر الفرد»(. لکن 
لحار التاريخية للمذاهب الفكرية الاسلامية تؤكد أن الشيعة من جماعة هشام بن 
الحكم رت ۸۰۰م) والذي توفی قبل العلاف بأكثر من أربعين سنت هم أول من 
تکلموا بالنظرية الذرية في الفکر العربي الاسلامي وأن صاحبهم هشام یعتبر ول 
المؤلفين في الفکر والفلسفة وتصفه المصادر بأنه متکلم جلیل بینما تصفه 
المصادر الأصولية بغیر ذلك وقد عاش فى الكوفة وهی المدينة التى كانت قدهاً 
علی اتصال مباشر بالفکر اليوناني الدع عن طریق المدن المصرية. وبخصوص 
هذه المسالة یقول بعض أصحاب هشام «إن أجزاء الجسم غاية من باب التجزؤ رله 
آجزاء محدودة لها کل ومجموع... ولا یحتمل کل جزء منها التجزوه(. ومذا 
القول هو جوهر النظرية الذرية التي ينسب إبداعها في الفکر الاسلامي إلى العلاف. 
ومن جهة ثانية تعطينا المصادر معلومة كون هشام بن الحكم اختلف مع أصحابه 
بمعارضة نظرية الجزء الذي لا فحز حیث یقول: «ان الیزء یتجزاً بدا ولا جزه الا 
وله جز». وهذا الأمر يجعلنا ندرك أمراً آحر» وهو أن النظام رت ١٤۸م‏ تلميذ 
العلاف ليس أول من عارض النظرية الذرية في الفكر العربي الإسلامي بل كان قبلد 
«هشام بن الحكم). هذه هي حيثيات تاريخ المسألة مع علمنا اليقين بأن للعلاف 
وللنظام دورا بارزا في تطوير هذه النظرية والرد عليها في الفلسفة العربية الإسلامية. 
أا عن امسار ارج هه النقارية واا رن ين أ( کون ارات 
يونانية أو تأثيرات هندية وان كان الهنود قد سبقوا اليونان بالقول بالذرة» لكن 
هناك أسباباً تجعل تأثر العرب المباشر بالذرية الهندية غير منطقي» ومنها عدم وجود 
الكتب المترجمة من الهند آنذاك إلى اللغة العربية وخاصة فى الفلسفة» وكذلك 
عدم وضوح الفکر الفلسقى الهندي القدم فى مسألة الذرة واختلاطه بالمسائل 
الاسطوريت آنا سفن آلوحید الى ل بعش ال رهم برع وگ 
هذه العلاقة فهو قرب مدينة البصرة «النسبي من الهند واتصالهم التجاري» وهذا 
(4) محمد عابد ال جابري» بنية العقل العربي» ص ٠۷۹‏ 


62 الأشعري» المقالات» 5 AT‏ 
(1) نفس الصدر البغدادي الفرق بين الفرق» ص 1۸. 


الأب بیش فقس باشتات ای الق ایا بالفلسقه الدوكائنة ان 
أغلب کتب الفلاسفة اليونان ومنهم الذريين» قد ترجمت إلى العربية من أيام الأمير 
الاموي خالد بن يزيد بن معاویة» رت ۷۰۰م) والذي كان يعيش في الشام ولیس 
في البصرق ثم تطورت حركة الترجمة أيام الخليفة العباسي المأمون (ت ۸۳۳ 
وكما هو معروف فان الاطلاع على الکتب هو الذي يحقق التأثر الواسع إذا ما 
فيس بالذي ا عن طریق التبادل التجاري. وهذا دلیل یستحق النقاش کون 
المسألة الذرية دخلت الفكر العربي الاسلامي قبل أبي الهذيل العلاف. 


يلخص لنا العلاف نظريته الذرية بقوله: «الجسم هو ما له يمين وشمال وظهر 
:بعلن وأعلى وأسفل» وأقل ما يكون الجسم ستة جزای آحدهما يمين والاخر شمال» 
واحدهما ظهر والاخر بطن واحدهما أعلى والاخر أسفل» وان الجزء الذي لا يتجراأ 
«یاس» ستة أمثاله» وأنه یتحرك ویسکن ویجتمع مع غيره» ولا يجوز عليه السکون؛ 
ولا یحتمل اللون والطعم والرائحة ولا شيئاً من الاعراض غير ما ذکرنا حتی تجتمع 
هذه الستة الأجزاء فاذا اجتمعت فهي الجسم»". ومعنی ذلك أن الجسم ينتهي إلى 
ستة أجزاء فقط تقایل ستة جهات في المكان» وهذا الجزء أو الذرة لیس له صفات 
الجسم إلى أن يتألف مع الأجزاء الأخرى؛ فهو لیس له «طول ولا عرض ولا عمق 
ولا اجتماع ولا افتراق»“. وهذا الجزء لا يأخذ صفات الجسم وإنما تتكون هذه 
الصفات من وحدة الأجزاء في الجسم أما ما يجوز للجزی فهو أن يتحرك ويسكن 
وأن يلتقى بستة أمثاله فقط والاختلاف بين نظرية العلاف و «نظرية ديمقريطس)0) 
زک ا نزاخ خرن عتما ون ی پتسا له 
بعتبره العلاف جسماً إلى أن يلتقي بستة أمثاله» إضافة إلى ديمومة الحركة في ذرات 
ديمقريطس ونسبيتها في أجزاء العلاف. ومن خلال هذه النظرية يرى العلاف بأن 


زفق الأشعري» المقالات» 3 ۲ 

(۸) نفس الصدره ص ۰.۱۳ 

() وآبرز فلاسفة الدرسة الذرية اليونانية هم لوقيبوس» ودیقریطس وابيقور» أقرت هذه الدرسة الحركة الدائمة فى 
الذرات بوجود الفراغ, وهذا عکس ما أكده الایلیون الذین ألغوا الحركة یالغائهم لوجود الفراغ وأشكال هذه 
الذرات لا متناهية فى العدد. النشار» نشأة الفکر القلسفی عند اليونان» ص ۱۷۷. 


+ ۵ 


الذرات» وینفی العلاف المنشأ الطبیعی لذرات العالم كما قال به دعقریطس. إن 
غاية نظرية الجوهر لدی العلاف "هو تأکید حدوث الوجود وان الله آزلي وقدي» وان 
معنی الجزء الذي له نهاية فى التجزئة يكون له بداية فى الحدوث لذا أكد العلاف 
هذه النظرية كأساس في بناء أجسام الوجود لتأكيد هذه الغاية» وبمعنى أدق أن 
العلاف كان يدرك الحقيقة التي 

يكون الوجود حادثاً وجديداً. ومن جانب آخر إن جزم العلاف على عدم امكانية 


تقول: إن من له نهاية تكون له بدایق لذا وجب أن 


تحزئة الذرة هو الغاء لقدرة الله على أن یجعل الذرات تتجزأ إلى اللانهاية» ومن 
وجهة النظر الدينية التي ظل العلاف متمسكاً بها أنه لا يصح تأكيد القوانين في 


£ 


إن نظرية الجوهر الفرد لم تبق مقتصرة على العلاف فقط ولا هناك عدد آخر 


من مفكري المعتزلة أبدوا تأييدهم لجوهر هذه النظرية» لک 
الأجزاء المكونة للجسم» فالمفكر معمر بن عباد السلمي رت ۸۳۰) جعل نهاية 
أجزاء الجسم ثمانية فقط وهشام الفوطي (ت ٠61مع)‏ جعل الجسم يتألف من ستة 
وثلاثين 0 حيث اعتبره ستة أركان وكل ركن يتكون من ستة أجزاء. ولا ندري 
هل هی صدفة أن يختار الفوطى العدد ستة وثلاثين عدداً لأجزاء الجسم أم أنه كان 
قد اطلع على «آراء الفیثاغور یی( وهم الذين كانوا يقدسون 5 العدد وهو 
عندهم بمثابة القسم ويعتبرون الأعداد مبادیء أساسية للوجود. 


معارضة نظرية اخوهر الفرد 
إذا كان العلاف هو صاحب النظرية الذرية في الفكر المعتزلي» فان تلاميذه قد 


تجاوزوا نظرية أستاذهم إلى الرد عليها ونقضهاء ویأتی هذا النقض على يد إبراهيم 
بن سيار النظام الذي ينقض نظرية الجزء الذي لا يتجزأ بقوله التالي: «الجسم هو 


اختلموا ف عدد 
ین ا 


0022320 اعتبر فيئاغورس أن العدد هو ميدأ الوجود وله هيئة وشكل» وکل شي 3 
عنده إلى عدد فردي وزرجي وعدد محدود ولا محدود ومنقسم زلا منقسم.. الخ. نفس المصدر ص 55. 


مگ 3 


لى مثال هذا العددء وينقسم العدد 


۰ العریض, العمیق» ولیس لأجزائه عدد یوقف علیه وأنه لا نصف لا وله 
٠.‏ ولا جزء الا وله جز ©. ففي الوقت الذي حدد فيه العلاف الجسم 

. ذرات لا تقبل التجزئة» فان إبراهيم النظام جعل لا نهاية لعدد أجزاء الجسم 
> بل محدد بقیاساته والتي هي الطول 
عرض والعمق» وهذا ما يشير إلى الوجود المكاني للجسم وأن الح ركة التي 
۱ ,لها العلاف بوجود السكون في الجزى أطلقها النظام فيفك حيث لا وجود 
ا “ثون. وإذا كان العلاف أقر بتوقف 0 عن التجدد بقوله: «بتناهي مقدورات 
اا حجتیی | إذا انتهت لا يقدر على شي '؟ وكذلك قوله: «إن خالقية الله قد 
. یت إلى حد أنه لا يقدر أن يخلق شيعا آخره(۳. فان نظرية إبراهيم النظام تأتي 
.»اسا مباشراً لتصوره في الخلق المستمر والتجديد في أشياء الوجود وكذلك قوله 

| الخركة المطلقة في هذا الوجود. إن قول النظام في عدم نهائية التجزئة في 
ا ی کد أن العالم قديم وليس حادثاً یکون ذلك إذا أخذنا المبدأ نفسه الذي 
ا..تخدمه العلاف في تأكيد أزلية الله وحدوث العالم. إن تحقیق قصد النظام في 
اراية المادة المتحرکة دائما فان ذلك بحد ذاته یعتبر اسهاما کبیراً فی الفلسفة 
حسوصاً بهذه المسألت وان النظام كان قد قلب موازین الفلسفة التي سا تاه 
«المتجسدة في فعل الأمر «کن» الالهي والذي هو الواسطة بين العدم والوجرد ثم 
اظلريته في تحديد أجزاء الجسم إلى تأكيد صفات الله خالصة وقدمه وحدوث العالم 
وهذا ما يجعلنا نقول بالشبه إلى حد ما با حدث بين افلاطون وارسطو في 


Al,‏ ایس هنأك جدود باجاهات الجسم 


الغلسفة اليونانية. 


إن ادي ة نقض اجزء الذي لا وى أ سبب مناقشات حادة في الفكر 
ااسعتزلي ی شا مع العلااف» حيث حاول الاير تراجع النظام عن هذه الفكرة 
شود ف ولو كانت هناك أجزاء بلا نهاية لکان الماشى الذي يقطع مسافة متناهية 
(۱۱) الأشغرئة القالات 0 ۲ 


(۱۱۲) الأسفرائینی» التبصير بالدین» ص ۷۰. 
(۱۲) الرازي» اعتقادات فرق السلمین ص ۰۳۸ 


لقطع ما لا نهاية له» لأن هذه المسافة تقبل القسمة إلى غير نهاية» . ورداً على 
هذه الحجة جاءت فكرة «الطفرة» عند النظام. «وأحدث القول بالطفرة لما ألزم 


مشي نملة على صخرة من طرف إلى طرف أنها قطعت ما لا يتناهى. وكيف يقطع 


ما يتناهى ما لا يتناهى قال يقطع بعضها بالمشی وبعضها بالفطرة)(”"©. 

إن فكرة الطفرة عند النظام تشبه إلى حد ما فكرة زینون اليوناني (ت 4٠١‏ ق.م) 
في إبطال الح ركة» كما يؤكد ذلك أحد الباحثين بقوله: «والواقع أن قول النظلام هذا 
يشبه كثيراً ما قاله من أن المسافة لا تتناهى أبداً من جهة أن انط ينقسم إلى نقط 
لا نهاية لها . وفی الوقت الذي أراد به زینون تأكيد عدم وجود الحركة 
كأستاذه پارمنیدس» فان النظام أراد تأكيد إطلاق الحركة بالاختلاف مع اة 
العلاف. ولخطورة أفكار النظام الفلسفية على الفكر السائد والمسموح به آنذاك 
حول الوجود أدى إلى وجود قلة مناصرة لهذه النظريةء وذلك تحنبأ لتهمة الکفر 
الحسن الخنياط نجده يخشى التأييد المباشر ويعلل رأي النظام بقوله: «انها القسمة 
الوهمية لا الفعلية»"'. 

وبشكل عام انقسم المعتزلة بشأن الذرة إلى ثلاثة أقسام: منهم الذين أكدوا عدم 
التجزئة في الذرق والذين أكدوا التجزئة إلى اللانهاية» والفريق الثالث وقف موقف 
الشك المتأرجح بين الرأین. وارتباطاً بالمسألة الذرية عند المعتزلة» لا بد أن نوضح 
موقف المعتزلة من طبيعة المجال الذي تتواجد فيه ذرات الأجساف وهل أن هذه 
الاجسام توجد متراصة أم متفرقة بحيث تسمح بوجود الفراغ الذي تتحرك به 
وبصدد ذلك فإن بعض المعتزلة من اعتبر العالم مملوءا لا فراغ فيه وهذا الرأي 
يتصدره أبو القاسم الكعبي (ت ٩۳۱‏ أما سائر المعتزلة الآخرين فقد أكدوا 


۰1۰/۱ الشهرستاني الملل والنحل» ج‎ )١4( 

.57 نفس المصدرء ص‎ )٠١( 

۰۱۳۰ زهدي جار اللى المعتزلة» ص‎ )۱١( 

(۱۷) حسين مروق النزعات المادية» ج ۷۳/۱ عن كتاب الإنتصار للخياط ص ۳۲. 


۰ الفراغ في الكون. ويفسر أحدهم هذا الرأي بقوله: «إن العالم لو لم تكن فيه 
.اع حالية من الأجسام ان يستحيل علينا التصرف «التحرك)'» ويتضح من 
۰ القول» استحالة الحركة بدون وجود فراغ والمقصود بهذه الحركة الحركة 
|.كانية» ولیست حركة ام الداخلية» وطبيعي أن هذا الرأي كان قبل أن تعرف 
كمادة الهواء» وهذه الآراء تأتي متشابهة إلى حد ما مع 
راء الفلاسفة اليرنانيين حيث قرر بارمنيدس أن «العالم كرة مادية متصلة لا مكان 
الخلاء فيهاء ويذلك تج عن الر كت لان القضاء لحري متلیء تماما بينما 
ف العالم إلا الفراغ والذرات» 

وفي سبیل توسیح هذا الفارق لا بد أن نأعذ الأيديولوجية السائدة» وآهمیتها 
ااعسوی عند السلطات السياسية وعند عامة الناس آیضا. لذا نرى المعتزلة قد 
بطروا إلى التستر بآراء قاصدین أفكاراً آعری» علماً بأنهم فقهاء دين وفلاسنت: وار 
اذ .هذا الأمر بنظر الاعتبار لوجدنا ما يبر آراء المعتزلة المثالية رغم أن منم من 
آبعد الأفکار المثالية عن بحته بالوجود وا صبح شاغلهم الوجود دلیس ما بعد 
الوجود. فمنهم من قال بعدم تدخحل الله في ا العالم» بعد أن وضع فيها أسيابها 
الطبيعية التي تحدد تطورها وتبدلهاء وكان أسلوبهم في البحث أسلوب المناظرة 
والمجادلة والشك فيما يتوصلون له من نتائج» والنظام يدعو إلى استخدام مبدا 
الشك في العلم بقوله: «الشك أول لوازم العلم» "گ وقوله: لا يقين قط حتی صار 
فيه شك ولم ينتقل أحد عن الاعتقاد إلى اعتقاد آخر يكون بينهما حالة شك»". 
وبهذه الروح النقدية توصل النظام إلى حقائق علمية في انقسام المادة وحركتها 
وغير ذلك بما فيها انكار الخرافة التي تقول برؤية الجن» وبعد عصور طويلة أصبح 
مدا الشك مذهاً أساسياً في الفلسفة الاوروبية. 


-وام تن المادة أي امه 


ر د قر یعلس : أنه ١‏ اليس 


(۱۸) ابن رشيد النيسابوري» السائل فى الخلاف بين البصرین والبغدادین» ص ۲۹. 

(۱۹) موجز تاریخ الفلسفة 3 ۷۰/۱ 

(۲۰) نفس المصدر» ص 3 

(۲۱) فیلیب -حتي» تاريخ العرب» ص ۵۰۲ مقتبس من کتاب اطیران للجاحظ ج ۰۱/۲ 
(YY)‏ البخدادي» ص ۰۱۱ ابن الراوندي» فضيحة المعتزلة, ص ۰۱۲۰ 


نظرية الخلق المستم 

تعود هذه النظرية إلى إبراهيم النظام» وكونها تدل على أن 00 فى کل 
0 دلت فنا" الا جزآم میدق فانها معط ا بفكرة نفي الجزء الذي لا 

. وفحوى هذه النظرية: «تتجدد الجواهر والأجسام سال بعد E‏ وان الله 

8 الدنيا وما فيها من غير أن يفنيها ويعيدها»"" ورغم قول النظام بأن الله 
يخلق العالم خلقاً متجددا لكنه يرجع هذا التجدد فى الخلق حقيقة إلى طبيعة 
الأشياء ذاتها والذي يتحقق بحركة الاعتماد الداخلية التى اشتهر بها النظام وهذه 
الح ركة هي «تازم الجسم في حالة الخلق) ۳ أن العالم برأيه كان محر کا و يستمر 
في الحركة إلى ما لا نهاية وال الاشياء تتحول من شكل إلى آعر بفعل هذه 
الح ركة التي انعرجت الوجود ۰ من العدم. والنظام في نظريته هذه يؤكد استمرار الخلق 
دون توقف» 0 07 لماه ۰ فنائها: 0 ذلك يتعلق براي ا فی 
0 0 ما في 0 اعتبر المؤرخ هذا 8 هو احد مثالب 
النظام الفكرية. 

إن فكرة الخلق المستمر لم تكن بعيدة عن نظرية «هیرقلیطس "ک الذي قال 
بتجدد الاشیاء باستمرار وأنها لا تبقى على حالها لحظة واحدق والنظام هو القائل 
رن النار التي في الفتيلة لا تیت فيها طرفة عین: ان ما یری منها ع کل وفت غير 
ما رؤي في الذي قبله»""» وفي الوقت الذي آنکر فيه المخالفون للمعترلة وأغابهم 
(TP‏ أبو ريدق ابراهیم النغلام ص ۰۱ 
٤(‏ ۲) العلوي» نظرية الحركة الجوهرية عند الشيرازي» ص ۱۳. 
۰ ۲) ابن الراوندي» قصیحه العتزلت ص ۹ 
(TY‏ إن العام عفهرم هیرقلیعلس؛ دا ثم التخیر والتبدل وعبار رته المشهورة تقول: لا کت أن 7 رل النهر نمسه مراین» 

فإن مياهاً أخرى تسیل باستمرار» کذلك قال بالم مراع بين الأضداد الذي يعتير جوهر فلسشته. الشارء» ا الفکر 


الفلسفي عند اليونان» ص ۰۱۰۸ 


(۲۷) ابن الراوندي» فضيحة العترلت ص ۰۱۱۰ 


1۹۹ 


5 
۱ 


۳ تأنونية الكون بقولهم «لیس من النار حر» ولا في الثلج برد» ولا في 

ا ا کن ال یخلی ما یشای وقد كان مكنا أن یحدت 
0 ارجال جمالاً ومن مني الحمير إنساناًه“". وبالنقيض من هذا الرأي أكد 

۷ على فانونية الکون وقدم وجود المستحیل أو المعجزة المخالفة لنوامیس 


3 القول ب -وانين الطبيعة بجاء على لسان آخرین ایض من مفخري المعتزلة 
آتمسمر بن شيا السلمي وبشر بن المعتمر. 


7 


مد أكدت 0 ار یه الق المستمر الديناميكية الداخلية للأشياء وإمكانية الأشياء 
لى الخركة الذانية الف دد عناصرها باستمرار» وهنا a‏ الأشياء تجددها وتبدلها 
میم یه کشت قفا ومية فانوقنة لیس NERE SE‏ عنها يلها ار 
علیها. وبهذ! الخصوص ورد الباحث حسام الدین الالوسي في کتابه حوار بين 
الفلاسفة والمتكلمين الذي يسمي به نظرية الخلق المستمر بالق المتجدد وینسبها 
إلى الأشاعرةء قوله: «فانتهوا إلى القول بنظرية غريبة اسميتها باخلق المتجدد والتي 
أدت بهم إلى مخالفة الحس المعتاد. وانکار الثبات» وإلى القول بأن العالم لا يبقى 
لحظتين أو زمانین بل يخلقه الله ثم يعدمه في كل لظنم 
لنسبة» فان المعتزلة قالوا بذلك مع عدم تدخل الله» الا بلحظة الوجود الاولی؛ 
والمعروف أن الأشاعرة ومن بعدهم الإمام الغزالي أبطلوا القانونية في وجود وتمول 
الأشاعرة بالتجدد والتطورء وخالفوا المعتزلة في جعل 8 هذا e‏ 5 
الطبيعة التى جبل الله الأشياء عليها فلم يكن ذلك بعیداً عن التأثر بنظريات 
المعتزلت کون مؤسس التیار الأشعري: كان معتزلياً وعلى منزلة» قبل مخالفته 
لشیخه ابائی. 


0" إذا صب حت هذه 


6۲۸۱ ابن حزم» الملل والاهواء والشحل» چ 11/٥‏ . 
)۹( الالوسي» حوار بين التکلمین والفلاسفت ص .٩۱‏ 


نظرية الظهور والمداخلة 

إن هذه النظرية كذلك من إبداع إبراهيم النظام» وتتکون من شقین مرتبطین 
يعبران عن رأي المعتزلة المتطور بشأن ظهور الوجود من العدم غير المطلق كما 
أسلفنا سابقا. يقول النظام: «إن الله خلق الناس والبهائم وسائر الحيوان» وأضاف 
النبات» والجواهر المعدنية كلها في وقت واحد وان خلق آدم لم يتقدم أولادف ولا 
تقدم خلق الأمهات على خلق الأولاد» غير أن الله أكمن 1 بعضها في بعض 
فالتقدم والتأخر ما يقع في ظهورها من أماكنهان( © فى الشق الأول تعبر هذه 
النظرية عن أن الموجودات وجدت في E E‏ ثم امكانية وجودها 
في بعضها البعض اي تداخلها فيما بينها البين» وهذا تعبير واضح عن وحدة الوج 
المادي وترابطه» وكذلك تعبير عن الأصل المشترك للأشياء» وأن العدم الذي ظهر 
منه الوجود كان يحمل تلك الإمكانية والتي أصبح واقعاً عند ظهور الموجودات. 
وهذا الرأي مخالف للنظرية الدينية التي وردت في الباب الثالث من هذا البحث؛ 
والتي كانت تقول بالخلق المتدرج الذي أكمله الرب في ستة أيام ليس كأيامنا من 
حيث طول مدتها كما أشار القرآن إلى ذلك. ومن جهة أخرى مد ظاهر هذه 
النظرية» جاء مخالفاً للمنطق العلمي الذي يقول بظهور الكائنات والموجودات 
بشكل تدريجيء وأن الحياة جاء ظهورها عقب ظهور الطبيعة غير الحية. وفي الفكر 
العربي الاسلامي بجد من تبنی هذه النظرية العلمية قبل تشارلز دارون وت A11‏ 
کات السنين فقد جاءت على لسان «اخوان الصفام( © فى القرن العاشر الميلادي» 
ومن بعدهم ابن خلدون" © رت 405١م)‏ ونص هذه النظرية يقول: «ثم انظر إلى 


(۳۰) البغدادي؛ الفرق بين الفرق» ص 5 .١‏ الشهرستاني؛ الملل والنحل» ج 1۳/۱ 
(۲۱) مجموعة من المفكرين المسلمين الذين عاشوا في القرن العاشر اليلادي وأهم انتاجهم الفكري هو رسائلهم 
الفلسفية» والتي تتضمن كافة آرائهم الفلسغية بشأن العال» عاشوا في ظروف سرية وبأسماء غير أسمائهم وذلك 
7 مدينة البصرق ومنهم المقدسي رت 178) والزنجاني والصوفي والمهرجاني وزيد ابن رفاعت وكانوا يمتبرون 
لفلسفة من أفضل العلوم. 
(۳۲) عالم اجتماع رمؤرخ رسياسيء عاش في المغرب وترفي في مصر» اشتهر بكتابه مقدمة ابن ادون رالتي 
تتضمن كافة آرائه الفلسفية والسياسية. ويعتبر مؤسساً لعلم الاجتماع في الفکر العربي الإسلامى. 


1۹۲ 


SS e 
النبات متصل بأول 00 مثل الحلزون والصدف ولم توجد إلا قوة اللمس‎ 
فقط.. إلى القول واتسع عالم الحيوان وانتهى في تدرج التكوين إلى الانسان‎ 
صاحب الفكر والروية ترتفع إليه من عالم القدرة)"" وكلمة القدرة هي في‎ 
الأصل القردة كما ورد ذلك فى مصادر عديدة9 ۳. إن أفكار المعتزلة في وجود‎ 
الموجودات كانت متخلقة كثيراً عن أفكار إخوان الصفاء رغم أن الفترة الزمنية‎ 
بينهما لم تكن طويلة» وربا یعود السبب في ذلك إلى عدم وجود التطور البارز في‎ 
هذه المرحلة بسبب الهجمة العنيفة التي واجهها الفكر المعتزلي من قبل التيارات‎ 
ا ولتي 7 اتخذت من السلطات أداة لمطاردة هذا ا لاك وجود أراء‎ 
00 ان غير ا ومع ذلك نا قل جد في نظرية ا في‎ 
والمداعلة امكانية هذا التدرج قبل ظهور الأشياء من العدم أي قبل استکمال‎ 
نضجها واستعدادها للظهور و کما هو واضح من نص النظرية أن الموجودات في‎ 
مرحلة العدی لا ينقص وجودها إلا الظهور لیتشکل العالم منهاء وهذا ما یفسره‎ 
الشق الثاني من النظرية والمتجسد في عملية الکمون والمداعلت» والکمون يعني‎ 


(۳۲( ابن علدون المقدمةء ص ۰۱۲۰ اخوان الصفاء الرسائل» ج 7/۲ ۰۱۷۰-۱۵۰ 

040 تعرضت هذه الكلمة إلى تزویب لا يعرف إن كان بقصد أو غير قصدء وقد التفت ساطع العصري في کتابه 
دراسات عن مقدمة أبن خلدون إلى ذلك التزویر في الطبعات الشرقية للمخعلوطة والتي نسخت عبارة عالم 
القردة إلى عالم القدرق ويعني ذلك إلغاء تارج الميوان إلى إنسان» ومن جانب آنحر إلغاء فعل القدرة الالهية في 
الأشياء الأحری» حیث یفهم من التص العدل, أن الانسان نقط هو الذي أوجدته هذه القدرة.. رلتأكيد هذا 
التزوير وجدنا الترجمة البلغارية غخطوطة مقدمة ابن خلدون التي قورنت باخطوطة الاصلية قد آوردت كلمة 
القردة لا القدرة, وكانت من أعمال المستشرق البلغاري يوردان بييف وزملائه» كذلك نسخة, ننة البيان العري 

من المخطوطة حیث ورد في هامش طبعة دار الکتاب اللبناني ج ۱ ۱ ۱۹۷ ما نصه: «کذا بالأصل في 
توت النسخ» وفي لجنة البيان العربي» القردة وهي منسجمة مع سياق المعنى». وقد جاءت آراء ابن خلدون 
امتداداً لآراء لخوان الفا فى عملية نشوء رارتقاء الكائنات اللية. 


۱۱۳ 


وجود الاشیاء بعضها في ی بععض يالقوة أي بالإمكانية الداحلية والتي 0 ٠‏ مت 


ناه وه 


الأشيا 
0 التي 0 علبي ومثال ذلك ر« حینما 0 أله آدم جمیم د 
موجودین فيه بالقوة) : ثم ظهور" هذه الذرية على e‏ اما 5 الوجو د 


۱ 
إك ال الفلسفي الذي أراد به النظام تفسير عملية إظهار إلا شیاء از" ا جود 


ار 
و نود 


ي ۳ ية الظهور رن اتي بالق دفعه تس نم "۳ 1 


7 نوع اتير منه 0 ألا خحتناق» 1 العم 
9 08 5 حمر 

أ .وك 29 مر ۰۹ 

ت ۳ 


رن 8 کوجود د الثار والماء والحطب. 


لاشياء بعر یاه النخلام 


الود ت عند النظام مرتبطة بطبيعة الاشیاء الداجلية وی لجوهرية فلا 
يکن ! نية للشجرة في حيامن الحيوان أو البويضات» كذلك لا تثمر 
برتقالا» وإلى غير ذلك من المستحيلات. وهناك سؤال يقدمه حسين مروة ويجي 
0-0 بالوقت نفسه وملخصه: كيف ینظر النظام ال ى الموجودات المادية مر 
منها؟ ويجيب عليه بقوله: «إن النظام يتصور ذلك: 'بطريقة ار کت وهذه الم 7 
في تغير» أي نشوء وضع جدید للکاثر 6 ؟. وهذه الاجابة کانت موفقة لأن 
لنظام كان يعتبر الحركة دائمة في المادة وأن الأشياء المادية لا تتواجد بدونها. 
0 بنظريته في الذلهور والكمون كان يبالغ تالا سيان الداخلية الكامنة فى 
00 درجة أنه كان یتجاهل ال أثيرات الخارجية الواقعة على الاشیای ومن 
6 1 لخصوصء أن النار ر لت تصل بالطب لا تسيب له لب ما باي 
0 من النار الكامنة في الجدلب نفسه وأن شش م الأفاعى ي لم يكن قاتلا لذا 
ن لجسم خالیاً من السموم الكامنة فيه وأن هذه النار القادمة من خارج التملب 
۲ السم الذي هو من خارج اس ما هو الا مساعدان لظهور النار والسم 


سچرة 


(۳۰) عمر فروخ» تاريخ الفکر العربي» ص ۲۹ 
)۲٩(‏ حسین مروق التزعات الادیت ج 120/۱ 


اش میا 


داخل الجسم» وأن اعترافه بهذا التأثیر الثانوي للعامل الخارجي» ما هو الا إشارة إلى 
وجرب توفر الظروف لتحول الإمكانية الكامنة في الشيء إلى واقع ملموس. من 
هذا الرأي نستطيع الإحاطة بمسألة مهمة أراد أن يفصح عنها النظام وهي تحول العدم 
اكناك وجود بفعل الإمكانية الكامنة في هذا العدم وليس بفعل القدرة الإلهية 
البی كان فعلها في خخلق الإمكانية الطبيعية للأشياي وبهذا أراد النظام» لفت الانتباه 
إلى نظام العلبيعة والقوانين التي جبلت عليها. 
أما المداخلة والتي هي الشق الاحر من النظرية 5 «أن 00 یر اليك 
المسمين م ا ترا تیم الآخن وأن يكون أحد الشيئين فى اح" ولا يقول 
النظام بعداعا ل الأجسام ففعل بل إنه يتجاوز ذلك إلى بتداعا ل الأجسام مع 
مضاداتها. «إن كل شيء قد یداحل ضده المبانع الفاسد له.. وقد يداحا لشیم 
حلاف" ومثال هذا التضادء الحرارة والبرودة» ومثال الخلاف» البرودة واخمو 
وهذا التدانعل قد يقود الکون حسب تصور النقلام إلى التراصء فإذا كان ابن 
اليوناني جعل من عدم وجود الاء ‏ ي العالم 56 للحركة. فان النظام أى 
وجودها؛ رغم تداحل الاشیاء بعضشها مجال البعض إلا خر لان الحركة عنده 
حركة ذاتية والتي 5 
الأشياء تتداخل بفعل 0 لأن هناك ضرورة طبيعية لهذا التداخل لکن النظام 
فی الوقت نفسه ینتبه إلى إمكانية العنذوة عن هذه الضرورق ویجعل هناك وجودا 
لاصدفة 3 ی تدخخل على الأشياء رتفیر في طبیعتهاء وهذا ما نلمسه في قرله التالي 
وان الله قهر المتضادات على الاجتماع الذي ١‏ ليس في جوهرها)”5 00 


0 


سمیها پیحر که الاعتماد هذا ما سمو حا 2 فمرة قادمد. [ 


لقول بهذا القهر هو جوهر € رة الصدفة : فى نظرية النظام الذي يا تى کاحتمال 
يحدث بالق للحتمية التي و جدات سل في طبيعة ا 3 ومسألة 
الشنوذ هذه قال بها معتزلة آسرون کالعلاف؛ والاسكاني رت > ۸۵ع)» والجبائي؛ 


۳۰۱ 35 الاشعري: المقاللات»‎ (FV) 
.۸۷ الأشعري» نفس السدن البغدادي» س‎ (A) 
۱۹ ابن الراوندي» فضيحة العتزلف ص‎ (۳4) 


ار | على ذلك بقولهم: «یجوز الجمع بين الحجر الثقيل والهواء آوفات 
07 من غير رد انحدار وهبوط بل يحدث سکون. ویجوز الجمع بين النار 
00 من غير ی يحدث احتراق*'“. إن هذا الرأي لا يدل على إلَغاء اسلتمية 
واطلاق لوضی في الكون» بقدر ما يفسر بوجود الصدفة التي تعطل فعل القانون 
الحتمي. ی التي عزا النظام وجودها إلى القهر الالهی جاءت عند المعترلة 
الاخرین 0 عن لعا في الجمع بين المستحیلات. وارتباطً بنظرية الظهور 
نود الإشارة إلى آفکار آخری للمعتزلة قد تثیر الغرابةء ولعل الاشارة الیها 
00 جديدا لم يهتم الباحثون به» ألا وهو وجود أفكار مثالية ذاتية فى فكرة 
و الوجودء حيث تری الضرارية منهم وهم أصحاب ضرار بن عم 
لكوفي الذي عاصر تبه بن الهذيل العلاف أنه «ليس فى النار ع ولا ف الث 
برودة ولا في الزیتون زیتا ولا في الب عصیرا ولا فى ا a‏ ۳ 1 
وإنما یخلقه الله عند اللمس والذوق»'“. یتعضح ب هذا الرأي؛ ا 
السي لم يكن بيدا عن فكر المتزلقه ومنى ذلك أن ين سمل من أذكر را 
ا هذا الراي لم يضعوا آنفسهم في معارضة مع ال 
کل الفرق الفلسفية الإسلامية» وعلی حد علمناء أنه لم 9 إمكانية 
ِ بالمذهب الحسي في مذاهب هذه الفلسفة آنذاك ورغم أن الموضوع 
يستحق هت والدراسته لکن المصادر المتوفرة لهذا البحت. لم تعط أكثر مر 
ذلك في هذه المسألة بالذات. 0 


(4۰) الأشعري» المقالات» ج ۳۲/۲. 
(4۱) تلخیص البيان» ص . البرهان في معرفة عقائد الأديان ص ۲۸. 


۱۷۹ 


اأعراض وعلاقتها باجام 


الأعراض كما یعوفها المعتزلة» بأنها الصفات التي تدخل على الأجسام وتصبح 
خواصاً ملازمة لهاء ومن قال سميت أعراضاً لأنها لا تستمر في مرافقة الجسم 
فبذلك تصبح أمراً عارضاً عليه. وإبراهيم النظام «هو الفيلسوف المعتزلي الوحيد 
الذي أقر بأن الأعراض عبارة عن أجسام شفافة وأن العرض الوحيد هو الحركة 
فيما يرى الهذيل العلاف أن الجسم فقط دون الذرة هو الذي يحتمل الأعراض» 
وفى حدیثه عن فرق الاعتزال ميز البغدادي ثلائين نوعاً من هذه الأعراض» منها: 
رارکت السکون الألوان» استرارق البرودة» الر طوبق الیبوسكة الرائحة» 
الصوت, الیاق الموت. العلم اجهل, القدرق البقاء والفناى"“. وهناك من 
المعتزلة من أبدى تأييده للعلاف في قوله إن الأجزاء ليس لها خواص بل الخواص 
تحصل من تاس الأجزاء المکونة للجسم وهی من فعل الأجسام» ورأي المعتزلة 
الذین آیدوا نظرية الجز ء الذي لا یتجزاً هو «إذا اجتمعت الاجزاء وجدت الخواص 
وهى تفعلها بطييعتها"“ وبالنسبة لأصحاب نظرية الجزء الذي يتجزأ إلى اللانهاية 
فإنهم اعتبروا الخواص عبارة عن أجسام تلتقي بكل آجزاء المادة غير المتناهیف 
والخناصية الوحيدة عندهم هي الحركة والتى تعتبر خاصية ملازمة للمادة. إن الترابط 
بین اشواص والأجسام يعلنه النظام عندما يرى عدم امكانية أن يكون العرض لا في 
مکان» أي لا يجوز أن یکون العرض لا في جسم ويأتي تأکید هذا الترابط کون 
اللنواض تظهر من الاجسام نفسها ولا تدحل عليها من خارجها. وبهذا الصدد يقول 
معمر بن عباد السلمی: «إن الله لم يخلق شيئاً من صفات الأجسام»“. وهناك 


)20 عادل العوا» المعتزلة والفكر اجر ص ۳ مفتبس من البغدادي» أصول الدین؛ 3 ۰۳۳/۱ استانبول. 
)4( الأشعري» المقالات» ج ۰۲ ص . 
(1 4 الأسفرائيني» التبصیر بالدین» ص ۷4 


۱۷ 


من المعتزلة من ربط بين حواس الانسان وخواص الأجسام» كما يرى بشر بن 
المعتمر بقوله: «إن الانسان یخلق اللون والطعم والرائحة وت والبصر كه 
الخواص)”” '©. وقد سبقت الاشارة إلى أن هناك إشارات في فکر المعترلة لمذهب 
حسي كشكل من أشكال المثالية الذاتية» لم يجمع المعتزلة على القول به يث 
قال م بمسؤولية الاجسام عن وجود دن بفعل طبیعتها. 

0 فى مسألة ا حيث اعتبر المعتزلة الفناء ۳ من حواص ال ا 
وبشكل عام القوا المسؤولية على الأجسام في تفسخها وفنائهاء وقد ارتبط ذلك 
بتطرف Ea‏ في ی الغاء القدر و هوّلاء هه و معمر بن عياد السلمي الذي 
عزا فناء كل الأجسام لفعل الأجسام نفسها من طبيعة فیها كذلك الخی المعتزلة لله 
الفناء الذي تبشر به النظرية الدينية» كما نقل ذلك الشهرستاني عن الاحظ 
(ت 8758م قوله: «إن الجوهر يستحيل أن ينعدم أو يفنى... ولا يقدر الله على 
فنائها أبدا... ولکنه يقدر أن یفرق أجراءها ویعید تركيبها فط وهنا اعتراف 
ضمني بأزلية المادة وخلودها والذي يفنى هو شكل المادة بإعادة تركيبها بشكل 
آخرء ولا نجد هذا القول بعيداً جداً عن المقولة الفيزيائية القائلة: (إن المادة لا تفنى 
فلسفة إلا أن رأيه هذا يأني انعكاساً لفلسفة استاذه إبر 2 000 0 صاحب 
يا وت ی ری في سدم شيعن مركن ۳ a‏ 
ور ی ربط 0 بن له لک 3 ورد هذا از اراي نلاس 
ا دم 7 0 تأتي تأكيداً للو حدة واترابط بین الجزرء الكل وعلی 


(40) نفس الصدن ص ۷۹ ۸۰. 
(47) الشهرستاني» الملل والتحل» ج ۸۰/۱. ابن حزم» الملل والأهواء والتحل؛ ج .١5/4‏ 
(4۷) القاضي عبد الجبار» فرق وطبقات المعتزلةء ص .٠١١‏ البغدادي» الفرق بين الفرق» ص ۱۸۰. 


۱۱۸ 


حدة بين ظواهر العالم ة في 1 امكانية تمرئتها عند فنائها كما هو عند خحلقها؛ 
خقیقه بان فناء جزء من المادة یتعصفی ایضا بهده 


آلو 
وبا أن الفناء الكلي ۳۹ ستحیل خحقیقه 
الاستحالة. ووحدة العالم المادية ی کدها المعتزلة أيضاً بقول آکثر وضوحاً وهو: 
(5A)‏ 
«إن الجواهر كلها من جنس واحد» ٠‏ 
من خلال ما سبق نستعلیع القول إن المعتزلة في مسالة الخواص | کدوا امرین 
هما: مادية خواص الأجسام و حدة الموجودات في الطبيعف مم اعترافنا بو جود 
النزعة الفكرية المثالية التى لم يقو المعتزلة على تجنبها في زمانهم الذي حدد 
متتو تعلورهم الفلسفي آنذاك. 


۰۲٩ ابن رشيد التيسابوري» المسائل في الخللاف بين البصريين والبغداديين» من‎ (A) 


۱۹۹ 


امه 


تأتي دراسة الحركة في الفکر الفلسفي المادي والمثالي» كمسألة متصلة بشکل 
مباشر بدراسة الوجود. حيث نها الخاصية الأساسية له وعلی هذا اختلف التیاران 
الرئیسیان في الفلسفة حول موقع الحركة من المادة» الفلسفة المادية أكدت على 
تلازم الحركة للمادة» وعدم وجودهما المستقل. وقد شخصت الفلسفة المادية 
الديالكتيكية خمسة أشكال في الح رکة» وهي على التوالي الل الميكانيكى: 
الفيزيائي ۰ البيولوجي» والاجتماعي وا خر ا "ارق هه کال 
وأحدثهاء كما ورد ذلك في کتاب آنجلس الفلسفي ديالكتيك الطبيعة. وفي الوقت 
الذي اعتبرت فيه المادية الميكانيكية «الحر کة تنقلاً بسيطأً للأجساء ا 
المکان)( 6 فإن المادية الديالكتيكية قصدت هذه الأشكال الخمسة من التغيرات 
التي تصيب الاجساي وقالت إن الحركة مطلقة والسكون نسبي. أما التيار المثالي 
فعلى الرغم من اعترافه بملازمة الحركة للمادة» لكنه لا يعطيها مهمة التغيير في 
المادة» ومن الفلاسفة المثاليين اعترف أفلاطو ن بالحركة الدائمة في العالم المادي» 
لكنه يحول هذا العالم بحركته إلى اللاوجود وأن الوجود الحقيقي لعالم المثل 
الثابت غير المتغی وظلت حركة الأجسام عنده عبارة عن حركة مكانية فقطء 
وهذا هو فهم الحركة فى الرأي المثالي بشكل عام. أما الفيلسوف الذي أبرز الحركة 
كيدا للتغيير في الأشياء فهو هيرقليطس عندما اعتبر «مصدر هذه الخركة الأبدية 
النار والتي هي المادة الأولية لكل الموجودات» وكل شيء يسيل ولا شيء 0 
ابا °. أما القول في السكون فيبرز فيه الفيلسوف بارمنیدس الذي نفى أ 
)4٩(‏ راکیتوف» ا اة ص ۸۰. 


(۰ه) هادي العلوي» نظرية الحركة الجوهرية عند الشيرازي» ص 8. النشان نشأة الفکر الفلسفي عند الیونان» 
ص .۱١۹‏ 


۱۳۰ 


وجود للحركة واعتبر السکون يعم کل شيء» وحجته بذلك أن العالم ملوء وآشیاعه 
لا تجد مجالا للحركة ثم أيده بذلك تلمیذه زینون الذي دلل على عدم امكانية 
وجود الحركة مع لا نهائية المکان ويؤكد حجته بمثال السهم الطائن وسباق الیل 
والسلحفاة. 
آما مفکرو مذهب الاعتزال فتظهر فیهم آربعة اتجاهات حول الحركة هي: 

ا وجود الح ركه والسکون میا 

السكون مطلق ولا وجود للحركة إلا في اللغة فقط وهذا الاتجاه يمثله 
على اللغةء والجسم فى حالة خلق الله لب ساکن»(. بعد هذا التوضيح نأتي على 
نظريات المعتزلة بخصوص الح ر كة بشكل مفصل: 


نظرية العلاف 

ومحمد بن الهذيل العلاف أول مفكر معتزلي تحدث في الح رک حيث إن 
المفكرين الذين سبقوه لم يتعرضوا إلى آراژهم فلسفية بشأن الوجود بشكل عام» بل 
اقتصرت آراؤهم على المسائل الاجتماعية وأمور الدين. رأي العلاف في الحركة 
والسكون أنهما يرافقان هذا الجزء الذي يعرف بالذرة ويستمر هذا التلازم بين 
الحركة والسكون إلى أكبر أجسام الكون. وبما أن الجسم عنده يتألف من ستة 
أجزای فقد جعل لكل جزء منها حركة وسكون» حتى قبل أن تلتقي لتؤلف الجسم 
وهذه الحركة هي حركة الجسم الكلية الموزعة على أجزائه. هذا ما يتضح من رواية 
الأشعري التالية عن العلاف: «فزعم أن حركة الجسم تنقسم على عدد آجزائه فما 
حل في هذا الجزء من الحركة غير ما حل في الجزء الآحر» وأن الحركة تنقسم في 


۱/۲ الأشعري» القالات: چ‎ 2١١ 


الزمان فيكون ما وجد في هذا الزمان غير ما ود ق ار و عندما یلازم 
العلاف بين الحركة والسكون في الأجزاء والأجسام فإنه لا ينحدث عن توزيع هذا 
السكون على الاجزاء ولا عن تجدد هذا السكون من وقت إلى آخر مثلما تحدث 
عن الحركة» على الرغم من مساواته بينهما بقوله: «تتحرك الأجسام فى الحقيقة 
وتسكن في الحقيقة»". ويبدو أن العلاف كان قد سعى إلى ذلك لأن السكون 
لا فعل فيه ولا تبدل» فكل المتغيرات تحدث بفعل الحركة وتتوقف فى السکون» 
إن الح ركة التي یقول بها العلاف غير مرتيطة عکان وزمان ا بر نا بجر لك 
الأجسام بدون الارتباط با حولها وبما قبلها أو بعدهاء وهذا ما يعنيه عندما يقول: 
إن الجسم يجوز أن يتحرك لا عن شيء ولا إلى شيع ©. اومسر عبارتي عن 
الجسم با حوله من الاشیای بينما تحدد الثانية اتجاهه المستقبلي. إن رأي العلاف 
هذا يعطينا صورة الأجسام وهي تتحرك مبعثرة فى و فى هذا لوخود خارج مكانها 
وزمانها. وبعد إنكاره جوهرية الحركة في المکان والزسان» يأتي العلاف على 0 
أزليئة الحركة انشا وذلك بقوله: «اني لا آقول بحرکات لا تتناهی آخراً.. بل 
يصيرون إلى سكون دائم) لع الو م 
الآخرء وقوله هذا يعكس رأيه في كل الموجودات بأنها ستسكن سکوناً مطلقا 
ومن هذا المنطلق تكون الحركة برأيه خاصية مؤقتة للمادة, أما السكون فهو 
الخاصية المطلقة لها. إن الجسم الذي ابتدأ وجوده عند العلاف بأنه لا ساكن ولا 
متحرك انتهى إلى كونه ساكناً إلى الأبد» فإذا كان هذا المفكر متفقاً مع ديمقريطس 
في قوله بالذرة كأصغر جسم لا يقبل القسمة فإنه قد اختلف معه عندما قرر 
(؟5) نفس المصدرء ص ۰۱۷ 
(۲ه) نفس المصدر. 


(04) نفس المصدرء ص ۰۱٩‏ 
)0( الشهرستاني» الملل والنحل» چ ۸/۱ 


في أزلية ال ركة هو قول العلاف بحدوث الوجود وأزلية ال فلا يكن أن یکون 
عنده أزلياً غير الله» وهذا تعبير عن الالتزام الفكري بمبدأ التوحيد. 


نظرية إبراهيم النظام 

یری إبراهيم 0 أن م هي الخاصية الدائمة والوحيدة للمادة» بعد أن 
اعتبر كافة آنواع الخواص السام شفافة خالية من الکثافت تدخل علی الاجسام» 
كأجسام ولیست خواصاء ما عدا الحركة فهي الخاصة الوحيدة. وبشأن ال ركة یقول 
النظام: «الأجسام كلها متحركة» والحركة حرکتانه حركة نقلة وحركة اعتماد» فهي 
الأجسامء كلها متحركة في الحقيقة وساكنة في اللغة» *. وحركة الاعتماد تعرف 
بأنهاء إمكانية الجسم على منع ما يعيقه من التحرك؛ فهي بذلك حركة ذاتية 
وداخلية ف 1 و النقلة كما يتضح من نظرية النظام في الخلق المستمرء 
باجا اسان اله شک إلى شكل آخره حسب ما يشير إلى ذلك هرا 
بقوله: «وإما ار" کة غنده تغیر عاو (لاتن وحست: هذا التفسیر يكن آن تشمل ال 
عند النظام حركة الجسم المكانية إضافة إلى التبدل والتغیر الذي يصيب 4 
لأن الانتقال في المكان هو تغيير أيضاًء والحركة الذاتية هي التي بفعلها ظهرت 
الأشياء من العدم إلى الوجود. وهناك ترابط بين نظرية النظام 5 الحركة ونظريته في 

نفى البزء الذي لا یتجر حیث الجسام عنده تعحرلك إلى اللانهاية وتتجزاً إلى 

اللانهاية أيضاً. ولتأكيد الحركة المطلقه في الأجسام نجده يتساءل: «لا أدري ما 
السکون الا أن یکون يعني كان الشيء في المکان وقتین أي تحرك فيه وقتین»(*۳ 
ومعنى هذا «آن السکون ۳ حصول الشيء في المکان أكثر من آن واحدم( ۴ إن 
قول النظام بسکون الأجسام في اللغة فقط یو کد أن هذا السكون عبارة عن توهم 
لدی الناس لیس إلا آما في الحقيقة فلا وجود له. 
وده الأشعريء القالات» ج ۲۰/۲ 
(۵۷) الشهرستاني الملل والنحل» ج ۰1۲/۱ 
رمه الأشعريء القالات. ج ۲۱/۲. 


(٩ه)‏ العلوي, الحركة الجوهرية» رص ۰۱۳ 


۱۳۳ 


MII. eee 


لال 


وحول نوعي الحركة في فکر النظام» اختلف المهتمون الأوائل بفکر المعترلت 
ففي الوقت الذي فسر فيه الشهرستاني حركة النقلة کرنها مبدأ تغير ماء نجد 
الاشهری بقسرها غلی آنها اش کف الشكانية ولبری ا 2 فان ا 
حركة اعتماد في المکان» وحركة نقله عن المکان»<؟). أي حركة داخل الجسم 
دون أن تؤثر بمكانه» وحركة مكانية ينتقل بها الجسم من مكان إلى آخره وتفسير 
الاشمري هو المرجح» بسبب أن التغيير في الجسم يأتي من حرکته الداخلية, أما 
انتقاله في المکان فيأتي من حالة الانتقال نفسها والمشخصة عند النظام بحركة 
النقلةء والتي أضاف لها قوله بحركة الطفرة التي یتمکن الجسم بها من تجاوز عدة 
آماکن دون أن ير بهاء فإذا بدأ من المکان الأول قد یصل إلى المکان الرابع دون 
المرور في المکانین الثاني والثالث. وکما أسلفنا فان قوله بالطفرق جاء دفاعاً عن 
نظریته في نفي الجزء الذي لا يتجزأ عند جدال العلاف معه حول هذه المسألة. 
وعلی خلاف استاذه العلاف جد النظام يؤكد حركة الجسم في المکان والزمان 
حيث یقول الاشعري: «وكان النظام من یقول باستحالة حركة الجسم لا في شيء 
ولا إلى شيء). وکما فسرنا ذلك في نظرية العلاف عن الح ركةء فان الأجسام 
تقابل المادة وعبارة «لا في شيء» تقابل المکان. وعبارة «لا إلى شىء» تقابل 
الزمان كونه اتجاهاً من الماضي ET‏ يا يكون النظام قد 
قال بحركة المادة في المكان والزمان. وبهذا تكون نظريته فى حركة المادة 
A‏ و ]اس قيست بأفكار عصره ولا نغالي [ذا فا إن نظرية النظام في 
الحركة نظرية أكدت الترابط بين المادة والحركة والزمان والمکان» وان كان لا 
یفسر السکون النسبی علی أنه توازن القوی داحل الظاهر ولکن ما حققه كان 
مرا لا یستهان به نسية للمستوی العلمي في العصر الذي ظهرت فیه هده اكان 


والجبائي وابنه أبو هاشم یعتبران من مفكري المعتزلة المتأخرين» وقد أتيا بانکار 


(0) الأشعري» المقالات» ج ؟/1". 
(1۱) نفس المصدر» ص ۰۱٩‏ 


حديدة بخصسوص الوجود بشكل عام أما بخصوص ار کة فان البائي یتفق في 
ا من از فوز 2 آراء العلاف» رغم الفارق الزمني بينهما يصل إلى أكثر من ستين 
عام ومن هذه الأمور العامة التي اتفق فيها مع العلاف قوله: (إن الجسم في حالة 
خلق الله له ساكن»"“ وكذلك في إنكار حركة الجسم في المکان والزمان عندما 
یقول: «إن الجسم إذا كان مكانه متحركاً فهو متحرك وهذه الحركة لا عن شيء 
ولا إلى شيء وان يحرك الله العالم لا في شيع"©. 

أما المسائل الجديدة التي وردت في فكر الجبائي بخصوص الحركة» فهي قوله 
بإمكانية وجود حركتين في جزء واحد. ومثاله على ذلك: (إذا دفع الحجر دافعان 
حل فى كل جزء مته حركتان معا ". وريا يقصد بهما الحركتين الداخلية 
والظاهرية. والجبائي لا يعتبر للحركة وجوداً حارج المادة حيث يرى: «إنها حركة 
له للجسم لا لنفسها ولا له وقد عارض الجبائي برأيه هذا المعتزلة الذين 
قالوا باستقلالية الحركة أي وجود الحركة لنفسها. أما فى مقابلة الحركة بالسكون» 
فإنه يلغي فعالية السكون اطلاقاً ويعتبرها صفة لا تؤدي إلى شيء» وذلك بقوله: 
«السکون لا بولد شیعا وار كه تولد ار كه وعن تولد ال رکة الظاهرية من 
حركة داخلية في الجسم یقول الجبائي: «إن في الحجر إذا وقف في ابر حرکات 
خفيفة تولد انحداره بعد ذلك» وان في القوس المتوتر حركات خفيفة تولد قطع 
الوت وفى الخائط حركات خفيفة تتولد عنها سقوطه»("" ومن خلال هذا النص 
نجد أن الجبائي طرح أفكاراً جديدة انفرد فيهاء فالحركات الخفيفة عنده هى التى 
وقطع الوتر وسقوط الحائط» وأن هذه الحركة هي الحركة الداخلية غير الواضحة 


(1۲) نفس الصد ص ۰.۲۱ 
(1۲) نفس المصدرء ص .١15‏ 
(15) نفس المصدر» ص .٠١‏ 
(15) نفس الصدر» ص ۸۸. 
(153) تفس الصدر. 


(1۷) نفس الصدر. 


۱۳ ۵ 


للرؤياء والتي لا توثر على سکون الجسم مباشرة كما يبدو ذلك وهذا الامر يؤدي 
بنا إلى الاعتقاد بأنه آراد القول بالحركة الدائمة بالأجسام وأن تکون هذه الحركة 
نوعين» حركة داخلية وحركة ظاهرية» ومن غير البعید أن یکون رأي البائي هذا 

ثرا | إلى حد ما بالحركة الذاتية عند النظامء ولكن جرأة النظنام على ناقديه جعاته 
یصرح علانية بأن السکون ما هو لا اصطلاح في اللغة ووهم يتوهمه الناس خندما 
يشاهدون الجسم يتحرك في المکان مرتين» حيث يبدو لهم أنه ساکن وحقيقة أنه 
متحرك كذلك تعبر هذه الحركات الخفيفة وتحولها إلى 
كيان الخ و عن اھ کون شام کی العلسفتان الالمانيتان اد 
Sa‏ لس اک ی وی 

وارتباطاً بمسألة الح ركة الداخلية في الأجسام تمد هناك أفكاراً حری عند المعترلة 


حركة مفاجعة يتخ بها 
أو للدت ین مر ۲ 


یبرزها ابن رشيد النيسابوري (ت 57 ١٠م)‏ وهو أحد مفكريهم المتأخرين بقوله. 
«ذهب شیوخنا المعتزلة أن الجسم إذا تعرك تمرك ظاهره وباطنه۳*. وهذا الرأي 
يدل على الترابط الوثيق بين الحركتين الداعلية والظاهرية للجسم وكذلك يلمح إلى 
مسألة التوازن بين 1+ 
المعتزلة حول سكون الأرض. 

في نهاية هذا الموضوع أود الإشارة إلى أن المعتزلة في الحركة كانوا قد وصلوا 
إلى مستوى من التطور ومستوى من الصراع الفكري في داحل المذهب المعتزلي 


د ركتين» والذي يودي إلى ) سكلون ۹ سم و هدا ما 5356 ر کی ارآ 


با 


السببية 


وضع المعتزلة أفكارهم الفلسفية في السيبية اتصالاً بأفكارهم بالوجود بشكل 
«ام» ومنهم من يرفض التأثيرات الخارجية في الطبيعة» ومنهم من يقربهاء ولكن 
الميل العام عندهم هو رفض ما وراء الطبيعة كعامل مباشر على الأشياء وروابطها 
بن العدم إلى الوجود. ويجمع المعتزلة على تسمية السببية أو العلية 
طلم التولد ويعتبرون هذا التولد» هو الفعل الذي يأتي بالوسيط أي الفعل 
الثالث» وهذا يذكر برأي أرسطو في الأسباب» حیث كل ظاهرة» تتكون من ثلاثة 
أسباب «المقدم... وهو السبب الأساسي لكل ظاهرة» والمتوسط والمتأخر. .)9 
واذا کان المعتزلة آثبتوا المتولد وهو الفعل غیر المباشر فدوث الح فان 
معارضیهم الأشاعرة ینکرون هذا المتولد كعلاقة بين الاشیاء لأنهم کش 
كله إلى الله. وقد افترق المعتزلة على حسب آرائهم في التولد. فما تولد عن الکائن 
الحي هو من فعل هذا الکائن» آما الفعل المتولد من الجماد فمنهم من قال إنه فعل 
الله وآخرون قالوا: «إنه من فعل الطبيعة)'"» وبخصوص هذه المسألة نناقش في 
البداية بعض آفکار العلاف والنظام التى تعتبر مقدمة لأفكار معتزلة بغداد ا 
يربط العلاف بين العلم بالشيء 0 حيث یقول: (إن کل ما تولد عن فعله 
مهما تعرف كيفيته فهو فعله» اما ما تولد عن فعلنا في انفسنا او في غيرنا فهو من 
فعل الله" هذا الرأي يرتبط برأي العلاف مباشرة بمسألة القدن فالفعل الذي 
يعرفه الانسان يكون مسؤولاً عنه والذي لا يعرفه يكون من فعل الله أي غير 
مسؤول عنه» والرأي هذا يأتينا بالوسط بين المفهوم المادي والمفهوم الديني 


يعات ظهو رها 3 


6۳ أرشطئ ما وراء الطبيعة) شرح ابن رشد» ص ۰۱۱ 
(۷۰) ابن حزم» الملل والأهراء والتحل» 3 ۳/۰۵ 
(۷۱) الاشعري» ج .۸٤/۲‏ 


۱۳۹۷ 


ومعنی ذلك أن العلاف آراد تأكيد مسألتین: الأولى هر تأكيد مبدأ المعتزلة فى 
العدل والثانية عدم الخروج عن المألوف الفكري الذي يؤكد فعل الله في الطبيعة 
فنراه يضع الغاية والقصد من خلق الوجود بقوله: «خلق الله خلقه لعلة والعلة هی 
القلق.: .ونه ما علق الى تسس لأن بن علی ما لوهم سد قير 
عابث»""» وان تساءلنا عن الذي يدرك هذه المنفعة» هل أن كل الموجودات لها 
قابلية الإدراك والمنفعة من وجودها؟ فإذا كان ذلك يقتصر على بعض اليوانات 
الراقية والإنسان» فمعنى هذا أن أشياء الوجود الأخرى لا تحيطها هذه المنفعة» فليس 
لها علاقة بهذا الخلق. أما إبراهيم النظام فيخرج عن رأي العلاف إلى القول بأن 
من الأشیای وقد ورد ذلك بقوله: «ٍن المولودات کلها عن أفعال الا 

بایجاپ الف والعبارة الاخيرة ة إيجاب الخلقة تعني طبيعة الشي 


الأسياب تنيع من 


» اخخاصة به 
التي وضعها الله فيه» والباحث الألوسي عير عن هذه العلاقة عند المعترلة بقوله: 
«الله هو الفاعل الوحيد... ولكنه يفعل بوسائط هى القوى الطبيعية فى الأشياء»“". 
وبشكل عام إن البراغماتية تبرز بشكل واضح في فخر المعتزلة الأوائل العلاف» 
وهي التي ترى بأن الله خلق الخلق لتأكيد قدرته ولأجل عبادتی ما هذا ما يتفق مع 
الاراء الدينية التي تناولها البحث فى الفصل الثالث. بعد توضيخ المتیسر من آزاء 
العلاف والنظام في مسالة تولد الأفعال, نتاول بشکل مفصل نظریات أساسية من 


مفكري الاعترال الا ترین» تبرز لديهم هذه المسألة بتجل أكثر من مرها من سا 
الوجود. 


نظرية بشر بن بن المعتمر 
يعتبر هذا المفكر من أبرز المعتزلة بالقول بالتولد والمعروف عنه أنه كان 
تا لمدرسة بغداد فى الاعتزال» الذين میزهم ون عديدة عن معتزلة البصرة. 
إن المصادر التأريخية لمذهب المعتزلة تؤكد بأن بشر بن المعتمر كان قد 
(۷۲) نفس الصدن ج ۰۲۹۲/۱ 
(۷۳) نفس الصدر. 
(۷4) الألوسي» حوار بين الفلاسفة والمتكلمين» ص .٩۱‏ 


أسس نظرية مهمة في مسألة التولد وان أكثر أفكاره وآرائه كانت في هذا المجال» 
فإذا كان العلاف قد عرف بنظرية الذرة عند المعتزلة والنظام بنظرية الخلق المستمر 
والظهور والمداخلة والجبائى بأحواله وآرائه في الحركة والشحام والخياط في قولهما 
بالعدم» فان بشر بن المعتمر فد خرف بتظرية العرلد اران تلامیته قن شقوا الطریق 
لتطوير هذه النظرية» وبذلك یقول الشهرستاني عنه: «أحدث القول بالتولد وبالغ 
فيه»*» وهذه المبالغة بالقول بالسببية من وجهة نظر المؤرخين تأتي بعنیین؛ 
الاول: أنه توسع في القول بالسببية والناني: أنه تجاوز حدود الفکر السائد إلى آراء 
أخرى تربط بو بین الطبيعة وأسپابها. ومی ذلك تکون آکبر المواحذات علی آفکار 
بشر بن المعتمر الفلسفية من وجهة نظر المعارضین له آنها تجاوزت الاراء السائدة 
فی هذه المسألة. ینطلق بشر ین المعتمر بنظریته هذه من الاشیاء نقسها بعلاقاتها 
الداحلية» فهى التى تخلق أسبابها وتزدي بها إلى تبدلها وتغییرها بعد أن جبلها الله 
على هذه الطيعة. وهذا الأمر ییدو عنده حالة کونية غير مقتصرة علی کائنات حية 
أو غير حية» بل أشياء الوجود بشكل عام. يقول بشر: (إن المتولدات وما يحل في 
حركة وسكون ولون ورائحة وحرارة وبرودة» فهي فعل الجسم الذي 
حل فيه بطبعه, وان الجماد يفعل الخواص التي حلت فيه بطبعه ون الحياة فعل الي 
وكذلك القدرة فعل القادر والموت فعل المیت»۳. وفحوی هذا القول أن بشر 
لا يجزء الكون على طريقة العلاف إلى حي وميت في 
القدرة فيها على خلق الأسباب» برابطة ا بين الشيء وما يتسبب عنه ورأيه 
يتفق مع الذين قالوا بالوسائط التي تركها الله في الاشیای كطباع لا تحيد عنهاء 
وهو لا يفعل فيها ما يستحيل على طبيعتهاء فبذلك يكون الشيء لا يؤدي بتطوره 
إلى غير طبيعته الجوهرية التي جبل عليها. آما علاقة الأسباب بالمسیبات فان بشر 
یفسرها کالتالی: «إن الله إذا لون الجسم فلا یخلو أن یکون من شأنه أن یتلون آم 
لام فان كان من شأنه أن يتلون فيجب أن يكون اللون من طبیعته وإذا كان اللون 
من طبيعة الجسم فهو من فعله فلا يجوز أن يكون من طبيعته تبعأ لغيره» كما لا 


الأجدنام من 


مسألة الأسباب» بل يبعت 


(۷۵) الشهرستاني» 2 ۷/۱ 
(۷۰) الاشعري» ج ۲ ۸۱ ۸۲. البغدادي» ص ۱۷۵ . الشهرستاني» ج ۰۷۱/۱ 


۱۳۹ 


يجوز أن يكون اكت الشيء خلقاً لغيره) وإن لم يكن طبع اسم أن یتلون جاز 
أن يلونه الله فلا يتلون»". يدلل هذا بشكل واضح على أن الله لا يعطي الجسم 


لون هو ليس من طبيعته فلا يكن أن يكون لون الذهب أييض ولون الخليب آسود 
والی آخره من المستحیلات, واضافة إلى تأکید العلاقة لجوهرية بين الأسباب 
والمسیبات. تؤكد نظرية بشر إلى السبق الزمني للسبب على النتيجة وهذا هو الذي 
عبر عنه المعارضون لنظريته ببالغته وتطوره بالقول بالأسباب الطبيعية. 


إن هذه الحتمية التي تظهر في نظرية بشر بن المعتمر» لم 5 كن الوحيدة 5 فکر 
المعتزلت بل أكد ذلك أيضاً معمر بن عباد السلمي في قوله بخلق الأجسام 
لخواصها وكذلك نظرية النظام في الظهور والمداخلة. وهده النظرية لم تشتصر على 
الأجسام فقطء بل تجاوزت ذلك إلى القول بتولد خاصية من خاصية أخرى فهو 
يرق أن خاضية الشركة یکن أن تولد حاصية السکون وخاصية السكون تولد 
الحركة. ورغم اتهام البشرية بالتطرف والمبالغة» لكنها كانت تملك رؤية مستقبلية 
بقدرات الانسان وطاقاته» يت یعطی الانسان كامل الإمكانية تللق الأشياء أن 
یضع كوطا ناس لم یرم ان یکین ارو که الا هراد فا 
أسبابها»“"» وهذا الرأي جاء منسجما تماماً مع رفض المعتزلة لفكرة القدر الذي لا 
أسباب لحدوثه. ولمجمل آراء بش اعتبره بعض مؤرخي الملل والنحل ارجا على 
الدينء حيث قال عنه البغدادي: 0 0 أصحابنا فى دعواه أن الانسان قد 
الات الفنية بأزهى نون التي تزين جدران الجوامع والكنائس والعطور التي 
يصنعها الانسان إلى غير ذلك من الابداعات التى تظهرها التكنولوجية الحديثة والتى 
جاءت مصدقة لآراء بشر بن المعتمرء وقد تحقق ذلك لأن الانسان استطاع أن يجد 


(۷۷) الأشعريء المقالات» ج ۸۲/۲. 
(۷۸) البغدادي» ص ۱۰۷. الشهرستاني» ج ۰۷۱/۱ 
)۷٩(‏ البغدادي» ص ۱۰۷. 


«نلرية ثمامة بن آشرس 
كان ثمامة تلميذاً لدى بشر بن المعتمر وقد لعب دوراً مهما في توطید العلاقة 
. المعتزلة والخليفة المأمون» وكان شأنه مع هذا الحاكم كشأن عمرو بن عبيد مع 
e‏ وملخص رأيه في التولد: «إن المتولدات آفعال لا فاعل لها»۱ ويفسر 
الشهرستاني ذلك بقوله: الم يمكنه إضافتها إلى فاعل أسبابها لأنه سيلتزم بالقول» 
الميت مثلما فعل السبب ومات ووجد المتولد بعده» ولم يمكنه اضافتها إلى الله 
لأنه يؤدي إلى فعل القبيح وذلك مستحیل؛ , لذلك قال إن المتولدات أفعال لا فاعل 
اپا“ . أما البغدادي فيفسر لنا ذلك بقوله: «إن قوله بأن الأفعال المتولدة أفعال لا 
فاعل لها يژدي إلى انکار خالق العا ٠٠‏ وكما نری أن التفسیرین يؤكدان على 
انکار ثمامة لقدرة الله على الفعل من وجهة أولى نفي فعل القبيح عن الله ومن 
بهة ثانية تأكيد مسوولية الانسان عن آفعاله» 1 یتعلق بالأشياء فعل الطبيعة التي 
0 الله عليهاء حيث تتغير وتتبدل بأسبابهاء لکن تفسیر الشهرستاني يأتي من 
دلبيعته الهادئة المعروفة عنه فى هذا المجال والتي تعكس عدم تعصبه» أما البغدادي 
فمعروف بشدة غداوته لمذاهب المعتزلة وان كان هو على حق فيما يذهب إليه 
من وج مه اه 3 يعرى بها كا ل فمل إلى الله مباشرة. إن قول ثمامة كان 


۶ 


ص حا بان اله غير فاعل ف الأشياء و يكن تا لأسبابهاء لکنه لم يجرؤ 
1 سریح علی القول بان ان ی ال واه بولاف يقر يت 
المعتمر» فلا بد أن يكون هناك فاعل» وأن المقصود به هي الأجسام نفسها وإذا 
أضفنا إلى ذلك ما أشار له ثمامة بقوله الذي يورده أحد الباحثين المعاصرين: 
رالکون نتيجة لقوة طبيعية كامنة في الله وليس لمشيئكته وإرا ادته)(۳ فإن صدقت 


هذه الروایت فهذا شط رامع أن الخالق آودع في الأشياء سیب وجودها 
بقیعضص ملك لا بار ونا یظلهر التداحل بين ارژه والطبیعت 9 بشید عر هذا ال رأي 


VY ج‎ 


(A ۰)‏ الشهرستاني؛ 
(۸۱) نفس للسدر. 
(AY)‏ البغدادي س ۰۱۷۳ 


۵ عادل العواء المعتزلة والفكر اي ص‎ (AT) 


۱۳۱ 


TIN... OOOO 


4 ٩ 


ما ذهب إليه ابن عربي في مبداً وحدة الوجود. وما ذهب إليه جورج هیغل 
رت ١181م‏ في الفكرة المطلقة: «التي تتطور بذاتها باعتبارها أساس وجوهر 
العالم کلهم(*. 

ومتابعة لمذهب الاعتزال البغدادي في مسألة الأسباب» نذ کر الرأي الجديد الذي 
أضافه أبو موسی المردار (ت ۸4۰ع) والذي یقول بتعدد الاسباب لوجود الفعل 
وملخص رأيه: «وقوع فعل واحد من فاعلین على سبیل التولد»(۳ وبا أن 
المصادر لم تقف طويلاً في تحليل هذا الرأي» بل قدمته كرأي عابر» لذا نكتفي 
بالإشارة إلى أن هذا الرأي لم يناقض نظرية بشر بالسببية بل جاء مطوراً لها في 
عكس حقيقة موضوعية» وهي وجود عدة أسباب لنتيجة واحدة تبرز منها أسباب 
مباشرة وغير مباشرة. وأن مؤرخي المذاهب الإسلامية أكدوا بشكل كبير على 
السلوك الاجتماعي للمردار دون التطرق بشكل وا سع إلى نتاجه الفكري والفلسفي» 
حيث يصفه الباحثون بأنه ا النزعة» فعندما حان وقت موته آمر أن توزع 
كل أمواله على الفقراء قائلاً إنها أموالهم وقد خانهم فيها بانتفاعه منها طول 
حیاته لهذا يشخصه الباحث المصري أحمد أمين بقوله: «فهو في هذا اشتراكي 
متطرف»” ". وفي العلاقة الزمنية بين الأسباب والنتائج» تتباين آراء المعتزلة على 
النحو الذي ذكره عنهم الأشعري في مقالاته وهي كالتالي: 

١‏ السبب يكون مع النتيجة في آن واحد. 

۲- السبب لا يكون إلا قبل النتيجة. 


۳- السبب يكون سبباً إذا تقدم بوقت واحدء أما إذا تقدم بوقتين فينسب إلى 
سبب آخر. 

-٤‏ أن يتقدم السبب النتيجة أكثر من وقت واحد. 
(84) الموسوعة الفلسفية ص 15ه. 


(85) أحمد أمين» ضحى الإسلا ج ۱41/۳ 
(۸) الأشعريء المقالات» ج ۸۷/۲. 


۱۳۲ 


و کل هذه الاراء تؤكد نضح مذهب الاعتزال» کونها رت التعاقب الزمني في 
سبق السبب على النتيجة علاقة أساسية في التولدء إضافة إلى تأكيد العلاقة الجر هرية 
بينهما. وبهذا يكون المعتزلة قد حققوا أفكاراً متجانسة إلى حد ما في أسباب 
الوجود وأغلب نظرياتهم في هذا المجال توصف با ذهب إليه مذهب الديئية 
«موز1 (مذهب فلسفي ربوبي ظهر في القرن الثامن عشر)» والذي اعترف بخلق 
الله للعالم مع رفض تدخله فيه وتأكيد قانونية الكون. 


۱۳۳ 


تناول الکتاب المعتزلة کمذهب کلامي وفلسفي في الفکر الاسلامي مستقصياً 
تاريخ نشأتهم والأسباب الاجتماعية والفكرية التي کات وراء ظهورهم» مستخلصاً 
بذلك التجارب الفكرية التى سبقت وجود هذا المذهبء وارتباط هذه التجارب 
بالصراع الاجتماعي الذي واجهته السلطة الأموية بالعنف والارهاب؛ 
حيث ظهرت الحركة القدرية الرافضة لسلطة القدر الكلية على الانسان بقيادة غیلان 
الدمشقي الذي كان من الأوائل الذين قادوا الصراع الفكري مع السلطة التى 
اتخذت من الإجبار مذهباً فكرياً لهاء هذا المذهب الذي حفلی بتأیید الساعلة 
الأمؤية بحدود ما لا يختلف مع ما تعتقد به هذه السلطق مستعخدمة ذلك للترويج 
لنظرية الق الالهي بالحكمء والعي ملخصها أن الحكام وكلاء الله على الأرض 
قشيفته كان ذلك بعد الانقلاب الأموي علی الأسلوب الشوروي المحدود اة 
وهم صیحاب الحل والعقد أيام الخلفاء الراشدين» حدث ذلك حينما تيلم معاوية بن 
ا سفيان السلطة السياسية عند تجاحه بالصراع مع علي بن أبي طالب متخنا 
أمتاليت خارجة عن المثل الدينية التي الترم فيها علي بن آبي طالب» وقد تم توضیح 
هذه الصراعات بالمقدمات الاجتماعية والسياسية ثم الفكرية» وتعرض الکتاب إلى 
النشأة التاريخية لفروع مذهب الإعتزال» حيث انقسمت إلى أكثر من خمس عشرة 
فرقة تلتقى جميعها بالمبادیء الاساسية كالتوحيد والعدل وتختلف بالاراء الفكرية 
فی ا هذه المبادیی وإظهار هذه الاختلافات 0 ما برزت به هذه الفرق. 
ونتيجة لبعض الغموض في تاريخ المعتزلة بسبب ضياع أغلب مژلفاتهم الفكرية 
والفلسفیت أدى هذا إلى احتلاف المؤرخين حول تاريخ هذا المذهب. وقد كثر 
اجدل حول تسميتهم بهذا الاسم فمنهم من قال إن الاعتزال هو الحياد الذي با 
له البعض عند الصراع بين أصحاب علي بن أبي طالب والامویین, والرأي الراجح 
هو الاعتزال بمعنى الانشقاق الذي قام به واصل بن عطاء عن شيخه الحسن البسري 


وى البصرة عام e‏ وكافة المژرخین ام رن قالوا: إنه الاعتزال عن الدين 
الوق عليه. وقد أحذت مسألة التسمية جردا ! كبيرة من الباحثين المعاصرين 
والنتيجة المستخلصة بهذه المسألة تتلخص بأن تسمية المعتزلة فرضت على هذا 
المذهب الفكري» ثم ای تة مألوفة لى فمن يؤمن بالمبادىء الخمسة 
والني هي التوحید والعدل والمنزلة بين المنزلتین والوعد والوعید والامر بالمعروف 
والنهي عن السنکر فهو معتزلي > وأن الاعترال السیاسی كان معروفاً لدی المسلمین 
وغیرهم و رام بعد الفتن التي كانت أيام الخليفة الغالث بعد النبي محمد (ص))» 
ولکنه لا علاقة بين هذا الاعتزال السياسي وبين الاعتزال کفکر وفلسفت هذه العلاقة 
التي حاول عدد من الباحثين تأكيدها والإصرار على وجودها. وفي مسألة المبادیء 
تحدثنا عن أهم المبادىء في فكر المعتزلة والتي هي التوحيد والعدل» ون مبداً 
التوحيد أصبح مسألة فلسفية بعد أن كانت تدور حوله الصراعات الكلامية؛ 
الست فى ذلك أنه من خلال مناقشة المعتزلة لهذا المبدأ أو الدفاع عنه ظهرت 
نظرياتهم الفلسفية. وكذلك مبدأ العدل وعلاقته المباشرة بمسألة القدر ومسؤولية 
الانسان اتجاه أعماله وجوهر هذا المبدأ هو حرية الانسان الذي ظل مسلوب 
الإرادة باغترابه عن أفعاله. وارتباطاً بمقدمات فلسفة الاعتزال في الوجود» توضح 
الموقف الديني من الوجود وذلك للعلاقة المباشرة بين النظرية الدينية وفکر المعتزلة 
کفکر لم یعلن خروجه عن الدین وا آکد مورا فلسفية عديدة من خلال 
النصوص الدينية التي وردت في القرآن الکرع. وفي مجال النظرية الدينية حول 
الوجود تناول البحث النظرية الدينية بشکل عام بدءاً من التوراة إلى القرآن ثم إلى 
الأفكار الدينية المعاصرة توضیحاً لمسيرة التطور في الفکر الديني وذلك من 
انعكاسات الفکر الأسطوري على هذا الفکن وکان هذا واضحاً من خلال نظرية 
الخلق في التوراة والقرآن وأن هذا التطور لم يكن بمعزل عن 0 الجديد الذي 
شهده ظهور القرآن» آخذین بنظر الاعتبار الفترة الزمنية الطويلة بين الأفكار التوراتية 
والأفكار القرآنية والتي تقدر بأكثر من ألف عام. 

إن النتيجة العامة التى توصل لها الكتاب من خلال المقارنة بين النظرية الدينية 
في الوجود ونظريات المعتزلت هي معرفة التطور الفلسفي ومحاولة التقريب بين 


o 


الفلسفة والدین والتي نجح بها المعتزلة إلى حد ماء حيث أكدت آفکارهم أن الدین 
لم يكن بمعزل عن التطور الاجتماعي ومستجدات الحياة الفكرية والعلمية. وبهنا 
الصدد لم یتجاهل الکتاب التأئیر الذي وقع على الفکر المعتزلي من قبل الفلسفة 
اليونانية بعد حركة الترجمة التي وصلت إلى أرقى تطورها آنذاك في أيام المأمون. 
إن نظريات المعتزلة في الوجود عكست كل فلسفتهم في هذا المجال» وكانت 
بدايتها نظرية الجزء الذي لا يعجر ثم معارضة هذه النظرية. كذلك نظرياتهم في 
الح ركة والظهور والمداخلة والخلى المستس وهنا تبرز الأهمية الکبری لنظریات 
الفيلسوف إبراهيم النظام» ولا يوجد من الباحثين من ينكر على النظام تعلوره وإبداعه 
الفلسفي. ثم تأتي أفكار أبي علي الجبائي؛ التي مثلت دفعة تطورية فى فلسفة 
الاعتزال في الحركة بعد نظرية النظام. ۳ ا العلاقة بين الاجسام والأعراض 
یکشف لنا الکتاب إمكالية الاجسام الذاتية فن خلق خواصها. فی هذا المجال يرز 
المفکر المعتزلي معمر بن عباد السلمي. آما في مسألة لتولد فالمعتزلة تفوقوا کی 
علی السائد في عصرهم إلى مجاراة العقل والعلم وقد وضعوا بشکل عام الأسباب 
في الأشياء نفسهاء وأهم نظرية في هذه المسألة كانت نظرية بشر بن المعتمر. 
ومن خلال دراسة نظريات المعتزلة في التوحيد ونظرياتهم الفلسفية في الوجود 
اتضح لا التناقض الذي حاول المعتزلة تجنيه» حيث کانوا في توحيدهم ی كدون 
على وحدانية الله في القدم» وهذا هو الهدف البائن فى مسألة نفى الصفات والقول 
بخلق القرآن» لكن نظرياتهم في الوجود تشير إلى قدم الوجود وذلك بامتداده أو 
فيضه من العدم» تلك المرحلة التي لم تحدد بداية لهاء رغم أنهم حددوا بداية 
الرجود سواء كانت بفعل الأمر الإلهي كن أو بالظهور من الکمون» ومن هذا 
نستطيع استخلاص النتيجة التالية: إن المعتزلة قصدوا فيض العدم الشيئى من الذات 
الإلهيةء وتناقضهم الفكري هذا یمود إلى محاولاتهم في التوفيق بين الدين والفلسفة. 
إن نظريات مذهب الاعتزال في الوجود اتضحت فيها الواقعية في أغلب 
المسائل التي طرحتها أفكارهم وقدمت أفكاراً خطيرة» لا يمكن لمؤرخي الفلسفة 
تجاهلهاء معبرة عن مرحلة فلسفية مهمة ومضيكة في تاريخ الفلسفة الإسلامية. 


۱۳۹ 


مراجغ الکتاب 


EN‏ اج أمين رت 5 إم) ضحى الإسلام» ات أجزائ مكتبة 
اللهضة القاهرة مصر» ط .٠١‏ 
۲ أحمد بن يحيى المرتضی (ت 4317 ١م)»‏ طبقات المعتزلت تحقيق سوسنة 
دیفلد فلز منشورات دار مکتبة الحياة» بيروت لبنان» بدون تاريخ طبع. 
۳ أحمد بن يحيى المرتضی المنية والامل في شرح الملل والنحل» تحقيق 
د. محمد جودت مشكورء دار الندی» بيروت لبنان ط ۰۲ ۱۹۹۰. 
ا E‏ علبى» العهد السري للدعوة العباسية) دار الفارابی» بیروت لبنان» 
ط ۱ AA‏ 
کج محمود صبحی» فى علم الکلام بجزئین» مؤسسة الثقافة 
اجامعیف ۱۹۷۸. 
î‏ اخ محمود صبحی؛ الزیدیت دار الزهراء للإعلام العربی» صل 66 
۶ 1 
AAT‏ 
ل أبو الحسن الأشعري رت ١54م»‏ مقالات الاسلامیین, دار احدائق تحقيق 


محمد محیی الدين عبد امین بیروت لبنان» ط c۲‏ ۰( 


۱۳۷ 


iS TIVEHIEAGRSEARRI 


أجزاع تحقيق محمد مج الدين عبد احمید» دار الفکن بیروت لبنان بدون تاريخ 


المطبعة الكاثوليكية» بيروت لبنان ۱۹۵۷م. 


خلال الكشف والبيان» تحقيق محمد بن عبد الجليل» مركز الدراسات والابحاث ٠‏ 


الا قتصادية والاجتماعیت تونس» ۶ ام. 

۲- أبو القاسم البلخي الكعبي (ت ۰۹۲۱ القاضي عبد الجبار 
رت ۰۲ 249 الحاكم اجشمی وت ۰۷۱ 39 فضل الاعترال وطبقات المعتز لت 
تحقيق فؤاد السید. الدار التونسية للطباعة والنشر» تونس؛ ۱۹۷م. 

نز المظفر الاسفرائيني (ت ۰۱۰۷۸ التبصير بالدين» تحقيق كمال 
يوسف الحوت» ط ل ۸۱۹۸۳ 
دار الاضوای بيروت») تسعة أجزاى 5 .١‏ 

٥‏ آبو عیاش شكس الدین بن خلکان رت ۱۲۸۲م) وفیات الاعیان وأنباء 
الزمان» مكتبة النهضة المصریف القاهرت شك أجزاء. 

-١‏ ابو علي الفضل بن الحسن الطبرسي (ت 54١١م)»‏ مجمع البیان في 
تفسیر القرآن دار المعرفة» بیروت لبنان “598١م‏ عشرة أجزاء. 

۷ ابن آبي حدید وت ۱۲۵۸ع): شرح نهج البلاغة تحقیق محمد أب 
أله لفضا إبراهيم» دار إحياء ١‏ لکتب العربیف ط ۲ 4 

۸- اين حزم الظاهري الأندلسي» رت ۲٦١٠م‏ الفصل بين الملل والأهواء 
والنحل» لخمسة اجزای مكتبة السلام العالمية) القاهرق مصسر بدون تاریخ طبح. 

٩‏ - ابن الحسين الملطي الشافعي (ت ۹۸۷م) التنبيه والرد على أهل الأهواء 


۱۳۸ 


رالبدي تحقيق محمد زاهد الكوثري مکتبة المثنی بغداد» العراق بغداد» مكتبة 


خلدون وت ٤‏ |“ المقدمة دار الفک بیروت لبنان» طط ۱ 


¥ 55 
1م 
"١‏ ابن خلدون تاريخ اين خلدون» دار الكتاب اللبناني» الشركة العالمية 


للکتاب» بیروت لبنان» عشرة آجزاء. 
۷۲ ابن رشيد البيسابوري (ت 517 ١1م)‏ المسائل في اخلاف بين لبصرین 
والبغداديين» تحقيق معن زيادة» رضوان السيد» بيروت» لبنان» الطبعة الاولی» 
ام. 
9 ابن عبد ربه الأندلسي رت ٠55م)»‏ العقد الفريد, دار الكتاب العربي 
بيروت لبنان» بدون تاريخ طبع. 
6 - ابن رشد (ت 51١١م)»‏ تفسير ما بعد الطبيعة لأرسطو طاليس» دار 
الشرق» بروت لبنان ۱۹۱۷. 
۵ ابن الندم رت ١٠١1م‏ الفهرست. المطيعة الرحمانية» بدون تاريخ 
طبع. 
ا د. ألبير نصري ناد أهم الفرق الإسلامية والكلامية؛ المطبعة 
الكاثوليكية» بيروت لينان» بدون تاريخ طبع. 
۷- د. ألبير نصري نادر» فلسفة المعتزلة بجزئین دار النشر» مصرء 
۰ م2 
۸- أكرم ضیاء الدین المعمري, دراسات تاريخية» سلسلة إحياء التراث 
الاسلامی - ۱۱- المدينةء السعودية الطبعة الاولی» ۰.۱۹۸۳ 
5 بندلی جوزي (ت ۱۹٤١‏ م) تاريخ الحركات الفكرية في الاسلام» دار 
الروائع» بيروت لبنان» بدون تاريخ طبع. 


۱۳۹ 


۰- آقابزرك الطهراني رت 2۱۹۷۰ الذريعة إلى تصانیف الشيعة, دار 
الاضوای بيروت» تسعة آجزای ۰۱۹۸۳ 

ا برهان الدین دلو» مساهمة فى اعادة کتابة التاریخ العربی الاسلامی» دار 
الفارايي» پیروت لبنان» 6 ام. 

۲- تقي الدين المقريزي (ت ۰۱4۱ الخطط المقريزية» بجزئين» دار 
صادر» بيروت لبنان» بدون تاريخ طبع. 
الرسالة» بیروت لبنان» ط ۳ AA‏ 
|شراف المستشرق الالماني شاخت وبوزورت» ترجمة د. حسین مژنس» إحسان 
صدقي» الکویت» ۸۱۹۷۸ 

۰۵ جماعة من الباحثين السوفييت» التراث الفلسفی الاسلامی فى أبحاث 
سو فييتية) دار الفارابي» بیروت لبنان ط ۱ ۷ ۵ 

1 الأب جورج شحاتة قنواتي» المسيحية والحضارة العربية» المؤسسة العربية 
للدراسات والنشرء بيروت لبئان» بدون تاريخ طبع. 

۷ د. حسين مروة (قتل ام النزعات المادية في الفلسفة العربية 
الاسلامیت جزءان» دار الفارابى» لبنان» ط ”2 ٩۹۷۹٩۹‏ ام. 
بیروت لبنان» بدون تاريخ طبع. 

۹- د. حسن إبراهيم حسن» تاريخ الاسلام السیاسی والدینی والثقافی» أربعة 
آجزای مكتبة النهضت. مصرء ط ۱۰ ۱۹۸۳. 


- د. حسام الدين الالوسي» حوار بين الفلاسفة والمتکلمین دار الشوون 
الثقافية» بغداد ط ۲ AAT‏ 


۱:۰ 


۱- خالد العلي؛ جهم بن صفوان ومکانته في الفکر الاسلامي مطبعة 
الرشاد بغداد ۱۹1۵م. 

۲ خیر الدين الز ركلى» الأعلام» ط ۲ عشرة أجزاء. 

۳- دائرة المعارف الاسلامیت ۱۳ جزءا طهران إيران. 

46 راکیتوف أسس الفلسفت دار التقدی موسکو ۱۹۸۲. 

هع کتاب الزبور» مسخطوطة فى المكتبة الوطنیق صوفیا؛ رقم ۰۰۲ 00. 

ا سیف الدین الامدي رت ۰2۱۲۳6 غاية المرام في علم الکلام» تحقيق 
حسن محمود عبد اللعلیف القاهرة مصر ۷۱م 

۷ د. سلیمان بشیر» توازن النقائض» القدس فلسطين ۸ (م. 

“A‏ سريف يحيى الأمين» معجم الفرق الاسلامیت دار ارات بيروت لبنان» 
ط |« IAAT‏ 

8 د. صبحي الصالح» النظم الإسلامية نشأتها وتطورهاء دار العلم للملایین؛ 
بیروت لبنان» ط ۱ 1 (م. 

٠‏ ظهر الدین البيهقي» تاريخ حکماء الإسلام تحقيق محمد کرد علي» 
دمشق» سورياء ط ۲ 1م 

۱- د. عادل العوا؛ المعتزلة والفکر الس دار الأهالي للطباعة والنشر» دمشق» 
سوریا؛ ط ۰۱ ۷ (م. 
الأديان» تحقیق خلیل أحمد إبراهيم الحاج» دار التراث العربي للنشن القاهرق مصرء 
ط ۱ ۱۹۸۰م. 


۳ القاضي عبد الجبار الهمداني (ت ۰6۱۰۲۶ فرق وطبقات المعتزلت 
تحقیق د. سامی النشار دار المطبوعات الجامعية» الاسكندرية» مصر ۱۹۷۲. 


4 - القاضي عبد الجبار الهمداني» شرح الا القمسة) قيقد عبد 
الكريم عثمان» مكتبة وهبة» مصرء ط :۱ .۱۵ ۱۹م. 

هه عبد الرحمن اح الايجي (ت ۱۳۵۰ع)۰ شرح المواقف في علم 
الكلام» عالم الكتب» بيروت» مكتبة المثنى القاهرق مكتبة سعد الدين» دمشق» 
بدون تاريخ طبع. 

57- عبد الرحمن بدوي» مذاهب الإسلاميين» بجزئين» دار العلم للملايين» 
بيروت لبنان» ط ۰۲ ۱۹۷۹م. 

لاه د. عبد العزیز سالم» تاريخ الدولة العباسیت مؤسسة شباب الجامعة) مسر 
بدون تاريخ طبع. 

۸ د. عبد العزيز المقالح قراءة في فكر الزيدية والمعتزلة» دار العودق 
بيروت لینان ۱۹۸۲. 

٩‏ عبد القاهر البغدادي (ت 2۱۰۳۷ الفرق الاسلامية بين الفرق» شعفین 
محمد محبي الدين عبد الحميدء دار المعرفة للطباعة والنشر بدون تاريخ طبع. 

> عبد القاهر البغدادي الفرق بين الفرق» تحقيق محمد محيى الدین عبد 
ا میرن ابش ما ۱ 

١‏ عبد الكريم الشهرستاني رت 2۱۱۰۲ الملل والنحلء اريعة أجزاي 
لبانق کات این سوق الجلق: امراك فالتا ES‏ اساق العايمية شاه 
مصر» بدون تاريخ طبع. 

۲- عبد الكريم الشهرستاني: نهاية الاقدام في علم الکلای شقیق الفرد جیوی 
نسخة مصورة في المعهد العلمي الفرنسي» دمشق» بدون تاريخ طبع. 

۳ د. علی سامی الان نشاة الفکر الفلسفی عند الیونان؛ منشأة المعارف: 
الاسكندرية 4 ۱ ۱ 

يغ" د. علي الشابي» مباحث في علم الكلام والفلسفة: دار أبي سلامة 
للطباعة والنشر» تونس» بدون تاريخ طبع. 

6" د. علي الشابيء بين الفكر والعمل» الشركة 

بدون تاريخ طبع. ۱ 


التونسية للتوزیع» تونس» 


7 شل محمك زيد» معتزلة اليمن» مركز الدراسات والبحوث الیمنیقف صنعاع» 
دار العودق: بيروات اط AAI ٩‏ 


AY‏ - علي بن محمد بن عبد الله الفخري (القرك انامس عشر)) کتاب 


تلخيص البيان» المخعلوطة الوحيدة ی کادعية العلوم للاتعاد السوفيتي؛ قسم العلوم 


التاريخية» معهد الاستشراق 

> د. على بو ملحي المناحي الفلسفية عند الجاحظ دار الطليعة» بیروت 
عل ۰۱ ۰۱1۹۸۰ 

8 عمر فروخ تاريخ الفکر العربي دار العلم للملایین بیروت لبنان الطبعة 
لتالثق» ۱۹۸۱ 

ر ۷ غالب هلسا (ت ۰6۱۹۸۹ العالم مادة وحرکت دراسات فى الفلسفة 

المربية الاسلامیق دار الكلمة للنشرء ط ۰۱ ۱۹۸۰. 

۱ د. فاروق عمر» بحوث في التاريخ العباسي» دار القلم للطباءة» بیروت 
لبنان مكتبة النهضت بغداد العراق» ل ۰۱ ۱۹۷۷. 

۲ فالح مهدي» البحث عن منقذ» دراسة مقارنة بين ثماني دیانات: نار ابن 
رشد للطباعة مارم ط ۱ ۱۹۸۱۲ 

۳ فخر الدین محمد بن عمر الرازي بت ۱۲۰۹) اعتشادات فرق 
المسلمین والمشر کین دار الکتاب العربي» بیروت لبنان ط ۰۱ 1985م. 

.۱۹۸۳ فواد سزكين» تاريخ التراث العربي؛ أربعة جزای السعودية‎ - ٤ 

٥‏ د. فیلیب حتي رت ۰۱۹۷۸ ادوارد جورجي» د. جبرائيل جبور: 
تاريخ العرب؛ دار الغندور للطباعة والنشر ط ۵ ۶ ۱۹۷. 

5 فراس السواح؛ مغامرة العقل الأولى؛ دمشق ط ٩‏ ا 

۷- قاسم بن محمد بن علي الزيدي (ت 2۱۱۳۰) کتاب الاساس لعقائد 
اکان تحقیق البير نصري :نادن بیروت لبنان» ط ۰۱ ۱۹۸۰م. 

۸- کارل بر وکلمان رت ۱۹۰5 تاريخ الشعوب الاسلامیت ترجمة نبیه 
أمين فارس ومنیر البعلبکی» دار العلم للملايين» بیروت لبنان ط »٥‏ ۱۹۰۸ 
مترجم عن الألمانية. 


۱:۳ 


HTM... و‎ 


۱۱ ۰ 


9 کتاب القرآن الكريم» المدينة المنورة» السعودية ۱۹۸۷. 

ماك ده اس اور کف سرت الم ا مس 
کرم» دار الطليعة» بيروت لبنان ط ۰۱ ۱۹۷4م. 

١‏ لينين» المادية ومذهب النقد التجريبي» دار التقدم» موسکو ۱۹۸۱م. 

۲- محمد أبو زهرة» تاريخ المذاهب الاسلامیت بجزأين» دار الفکر العربي 
بیروت لبنان» بدون تاريخ طبع. 

۳ محمد بن عبد الوهاب (ت ۰۵۱۷۹۱ کتاب التوحید. محقيق محمد 
منير الدمشقي» مكتبة دار التراث» الكويت» ط 25 بدون تاريخ طبع. 

4 محمد باقر المجلسي (ت 2۱۷۰۰ بحار الأتوان ۱۱۰ آجزای 
مؤسسة الوفاء» بيروت لبنان» ط ۱ ۱۹۸۳م. 

۱۰ محمد باقر الصدر (أعدم ۱۹۸۰م)» فلسفتناء طهران إيران» ط‎ ٠ 

ام. 

7 محمد حسين الظواهري (ت 544١م‏ التحقیق التام في علم الکلام 
مطبعة الحجازي» القاهرة مصرء ط ۲ ۱۹۳۹. 

/ا محمد حمزة» التآلف بين الفرق الإسلامية» دار قتيبة» ط ۰۱ ۱۹۸۰. 

8 محمد خليل زين» تاريخ الفرق الإسلامية» مؤسسة الأعلمي للمطیوعات؛ 
بيروت لبنان» ط ۰۱ ۱۹۳۸م ط ۲ ۱۹۸۵م. 

5 محمد صدیق خان - الملك - (ت ۰۱۸۸۹ خيبة الأكوان فى افتراق 
الإسلام فلن" الا اهيا و الأدياف» دان کی تسس يرز تباق: ‏ ۱ 
ام. 

E‏ 4 مش عجار كه اقا وهاه ات الأشاقية اه از ره 
للدراسات والنشر» بیروت لبنان» ط ۰۱ ۱۹۷۷م. 

١‏ د. محمد عمارة» تیارات الفکر الاسلامی؛ دار المستقبل العربی للطباعة 
والنشرء القاهرة مصر ۱۹۸۱. 3 ۱ 

وق مد عار تهون و الع م ا رة ل ات ن 
6 ۷ ام. 


۳ د. محمد عابد الجابري» بنية العقل العربي» مركز دراسات الوحدة 
العربية» بیروت» ط ۰۱ ۱۹۷۲. 

6 د. محمد عابد الجابري» تکوین العمل العربي دار الطليعة» بیروت لبتان 
6ام. 

۵ محمد الطاهر النيفر» أهم الفرق الإسلامية» الشركة التونسية للتوزيع» 
تونس ط ۱ ۱۹۸۲ع. 

5ه د. محمد عاطف العراقي» تجديد في المذاهب الفلسفية والكلامية» دار 
المعارف» مص ط ۰۳ ۱۹۷۲. 

۷ د. محمد عبد الرحمن مرحباء من الفلسفة اليونانية إلى الفلسفة 
الاسلامیت منشورات عويدات» بیروت لبنان ط ۰۳ ۱۹۸۳. 

4 د. محمد قاسم» محيي الدين بن عربي وليبنتز» مکتبة القاهرة احدیثت 
القاهرق مصن ط ۰۱ ۱۹۷۳م. 

8- ماجد فخري» تاريخ الفلسفة الإسلامية ترجمة د. جمال اليازجي عن 
الانکليزيق الجامحة الأمريكية الداز المتحدة للنشر بیروت لبان £ ۱۹۷م. 

٠‏ مجموعة الأساتذة السوفیت؛ موجز تاريخ الفلسفة دار الفارابي» بیروت 
لبنان ۱۹۸۰م. 

۱ مجموعة مؤلفين» دراسات في الإسلام» دار الفارابي للنشر» بیروت 
لبنان ط ۰۱ ۱۹۸۰. 

۲ د. محمود اسماعیل, الر کات السرية في الإسلام دار العلم للملایین» 
بیروت؛ لبنان» ط ۱ ۹۷۲ ۱. 

۳ محيي الدین بن عربي وت ۵۱۲۰ الفتوحات المكية القاهرة 

۲ ام. 

6 د. مهدي المخزومی (ت ۱۹۹۳) مدرسة الكوفة ومنهجها في 
دراسة اللغة والتحی دار الراکد العریی» یروت لبنان: ط 6۳ ۱۹۸5م. 

٥‏ مثنوي جلال الدين ا (ت ۰)2۱۲۷۳ شرح د. محمد عبد 
السلام كفافي» المكتبة العصرية» بیروت» ۱۹۱ بجزأين. 


۱۶: 


٠‏ مجلة سوم المجلد الخامس» ۱۹45م. 

۷ نشوان الحميري (ت ۵۱۱۷۷) الحور العین» تحقيق كمال مسطفی؛ 
بغداد ۱۹۶۸م. ۱ 

۸ نهج البلاغة» شرح محمد عبده دار الکتاب العربي سورياء با.ون 
ر ي 

٠۹‏ هادي أبو ريدة» إبراهيم بن سيار النظام وآراؤه الکلامیت مطبعة التأليف 
والترجمة والنشرء القاهرق مصر 1 ۱۹م. 

۰ هادي العلوي» نظرية ار كة الجوهرية عند الشيرازي» دار العطليعة» 
بیروت لبنان. 

۱ هانس دیب معمر بن عباد السلمي» بیروت ۱۹۷۶. 

۲ ابن الراوندي» فضيحة المعتزلة» باریس ۰-۱۹۷5 ۱۹۷۷ بالانكليزية. 


۱: 


فهرس الأعلام والفرق 


آزر 58 

الامدي ۹۹ 

آن ۷۸ 

الأبتر 4۱ 

الأبترية 9 

ابراهیم (النبي) ۰۱۰ ٩؟‏ 

إبراهيم ذو النفس الزكية ۱۹ 

۳ ۳۵ ۰۱۰ »۸ إبراهيم النظام‎ 
دف لاف‎ GE EP oY ۰ TY 
۱۰۷ ۱۰۹۵ ۰6 Ao AE 1o 
۰۱۱۲ ۰۱۱۱ ۲ ۰ ۸ 
لاا أو لوا يت‎ E 
۰۱۲۸ ۲۷ ۲ ۲۲ ۳ 
۱۳۰ ۹ 

اسو ا 

ابن الاثیر 4۵ 

ابن أبى حدید ۰۳۳ ٩۲‏ 

Yé AA ا الشعت‎ 

او 

ابن حزم 1٠١‏ 

ابن خلدون ١١١‏ 


ابن سينا ٩۱‏ 

ابن قيم اجوزیه 5١‏ 

ابن كثير 45 

أبو بكر الصدينق ۲۶ 

ا التصور ۰۲۲ ۰۳۷ ۷ 
۱۳۱ 


أبو حامد الغزالي ۰۸۲ ۱۱۱ 

أبو ذر الغفاري ٠١‏ 

أبر على المائى ۰۸ 46 رف لات 
AY‏ ی مرن ماه ۱۲۵ 
TEATS‏ 

أبو القاسم البلخي 55 

أبو لؤنؤة ١١‏ 

أبو مسلم الخراساني. ١5‏ 

أبو هاشم الجبائي 4۰ دف ۵٩‏ 
11 

أبو هاشم عبدالله بن محمد بن حنفية 
۳٤‏ 

آحمد امین ۰۲۲ ۲۸ ۲۹ 464 ۰۵۳ 


۱۳۲ 1۰ ۵ 1 


۱:۷ 


حمد بن حنبل ۰۱۱ ۳۲ 

أحمد بن داوود ۳۲ 

آحمد بن الرتضی ۳۸ 4١‏ 

آحمد صبحی < ۲ 

4٩ ۱۵ حتاف‎ 

آخناتون 45 

آخوان الصفا ۰۱۱۲ ۱۱۳ 

أرسطو ۷ء ۲۷ ۳ "ل ۲ ٩٩‏ 
TV ۸‏ 

أسامة بن يزيد ۱٩‏ 

1V ۵۹ ۰ الإسفرائينى‎ 

الاسماحیاية ۷ 

o‏ ای اه وه 
7« مه هل AYE ۱۲۱ AT‏ 
۱۳۲ 

الأشعرية 4۲ ۱۱۱ 

4۲ ۸٩ ۳ ۲۷ ۸۷ أفلاطون‎ 
۰ ۷ 

أفلوطين ۳؛ 

ألبير نصري نادر ۸ ۲ ۲۹ 4ه 
۹4 

أمية بن الصلت ۱۵ 

انكسيماندريس ۷۳ 

انکسیمانس ۷۳ 


آنلیل ۷۸ 
أوتو ۷۸ 


5 


۱۱۵ ۰۲۰۹ ۰۱۰۸ ۰۶4۳ بارمنیدس‎ 
١١ 

برهان الدين دلو ٩۷‏ 

۱۱۱ ۵۷ 44 4۳ بشر بن المعتمر‎ 
ATI AFT AYA AYA 11۸ 
۱۳۹ 

البشریة ۳ ۱۳۰ 
ر 

البنتائية ۰ ۸۸ 

414 21٠ البهمشية‎ 

البيانية لاه 


تشارلز دارون ۱۱۲ 
توما الا كويني ۳۸ 
N‏ 


ہت 


ثمامة بن آشرس ٤٤ء‏ ۱۳۱ 


۱:۸ 


٤٤ الثمامية‎ 


داج - 
الجاحظ ۰1۶ ۱۱۸ 

الجاحظية 44 

الجبائية 6۱ 16 9ه 

007005 ۳۰ ۵۳۱ ۳۵ ۸۷ 
اعد بن درهم ۲۰ ۰۲۲ ۰۳۳ ۵۲ 
و" 

TE CY جلال الرومى‎ 

0 OY oY الجهم بن مرك‎ 
oY ۳۹ FE YF 

الجهمية ۰۲ ۰۲۸ ۰۳۰ ۰۳۱ ۲۲ 
جورج قنواتي ۰۸6 ۸۸ 

جورج هيغل ۰۸۲ ۱۳۲ 

ES 

E 

۱۲۸ ۰۱۱۱ ۰۷ حسام الالوسي‎ 
TOS OT OY aa 
۱۳۰ قت‎ ۶ 

میت تن اد کزان .۳۸ 

السو و غل تن ای طا 0 
ال بن و 
ام علي ۰۱۸ ۲۳ 


حسين مروة ۸ ۱۵ ۰۲۲ ۰۳۱ ۰۵۱ 
لاه ۳ If‏ 
حفص بن سالم ۳۸ 
الحنيفية ۱۵ 
د خ - 
خالد بن يزيد ۰۲۲ ۱۰۵ 
خالد القسري ۲۲ 
الخوارج ۸ ۷۲ T° cO‏ 
الیاط ۱۱ ۳۷ 4 ۵۸۷ 8۹٩‏ 
١١5 1۰۸‏ 
الخياطية ۱۱ 44 


ا 


داوود ۰۷۷ ۷۹ 

الدهرية ۲۸ 

الديعية ۱۳۳ 

۱٩ ۰٩ دي پور‎ 

ديعمقريطس ۰۱۰۵ ۰۱۰۱ ۰۱۰۹ ۱۲۲ 


زه 


زهدي جار الله ۳۶ ۱۰۸ 


زهير بن ابي سلمى ١١‏ 
زيد بن على ۰۱۸ ۹ 


۱:۹ 


زید بن عمرو بن نفیل ۱۵ 
الزيدية ۰۳۹ ۲۰۰ 
زینون ۰۱۰۸ ۱۲۱ 


الشيعة ۰۱7 ۰۱٩‏ ۰۲۱ ۳۰ ۰۲ 
فل "الى ١١5‏ 

ص .> 
الصابئية 4۲۹٩‏ 459 


الصوفية 1" 


الطبرسي ۰۸۱ ۸۲ 

الطبري 45 

طبقة الخلفاء الراشدین ۰4۱ 2۲ 
طه باقر ۷٤‏ 


الظراهري ۹۸ 


کک 
عباس الحنبلي ١‏ 
عبدالله بن الزبير ۱۸ 
عبدالله بن عباس ۰۶۲ ۰۸ ۸۲ 
عبداه للأمون ۱۱ ۰۲۲ ۰۲۷ ۳۲ 
e EEN‏ ا AK OO‏ 
Te‏ 
عبد الرحمن بدوي ۲۵ 
عبد القاهر البغدادي 6۰ ۰۱۱۷ 
۸ ۲ ۱ 
عبد الكريم الشهرستاني ۸ 4۲ 4۲ 
۹ هت كت «oV‏ ۵۸ 5ه (AY‏ 
۸ ۱۱۸ ۱۲۳ ۰۱۲ ۰۱۲۹ 
۱۳۱ 
یک رش مان ا 


۱۵۰ 


عثمان بن عفان ۱ ۰۱۷ ۱۸ 
CÎ‏ ۷۰۰۳ 

عزیر ٠ه‏ 

٩۷ العلویون‎ 

علی بن آبی طالب ۰۱۰ ۰۱5 ۰۱۷ 
۳ ۳۱ ۲ ۳ ۶ ۰۲ ۰*۸ 
۳۳ 

علي ى محمد الفخري 4١‏ 

على بن موسی الرضا 1۸ 

رح ااا 

عمر بن عبد العزیز ۰۱٩‏ ۰۲۱ ۲ 
عمر القصوص ۲۰۱ 

١" عمرو بن العاص‎ 
ET 
cé CTA CTY FT oT OYY OYY 
9 

٩۱ ۰ العمرية‎ 

یش و ی ردان ۱۲۱۳۲۸۵۲ 
عسي جز ار 16 


4 
الغزال ۳۷ 


غيلان بن مسلم الدمشقي ۶ ۲ ۰۲۲ 
اسن FT‏ هل اق كت ITE‏ 


الغيلانية ۰۳۳ ۶۱ "" 
ا 

٩۱ الفارايي‎ 

فخر الدین الرازي 4١‏ 

فردريك انلس ۱۲۰ 


القاسم بن محمد الزيدي ۶۲ 

القاسم السعدي ۲۸ 

القاضی عبد الجئار ۲۳: ۰4۱ ۰1۲ 
c0‏ 9۹ ۱۸ 

قتادة ۸۲ 

القدرية ۰۱۲ ۰۲۰ ۰۲۱ ۰۲ ۲۰ 
اح ۲۸ ۰۳۱ ۰۳۲ ۰۳۳ ۰۳۰ ۰۳۷ 


۱۳۶ 5۸ EF ۹ 
ك‎ 


كاسبنويه ۳۵ 
الكعبي 2955 ٠١۸‏ 
الکلینی ۰ ه 
الكندي ۸ ٩۱‏ 
0 


امام 


٩۷ ۰۱٩ الكيسانية‎ 


١ ۰۲ المبتدعة‎ 


YT eTY ل١ التوکل‎ 

متّی ۸۰ 

محمد ابو زهرة ۳۵ 

محمد باقر الصدر ۷ ۸۶ هش 
كل لام 

محمد باقر المجلسى ۸۳ 

وين ال و 

محمد بن عبدالله الاسكافى /الاء 
11٥‏ ۱ 

محمد بن عبد الوهاب النجدي ۰1۱ 
1۲ 

محمد بن مروان "٠‏ 

۰۱۰ ۰۸ محمد بن الهذيل العلاف‎ 
cl cfs CTA CTV TN ۲ ۵ ۱ ۲ 
<" <10 <4 لاق‎ co" «oo C4۲ 
Ao Yoo Moet Nef ۰۶ 


AIY 6 هلك‎ ۷/۱ °۷ 
NTE TEA ASEAN 
۹4 NYA ۷ 

محمد عابد ال جابري ۱۰۳ 

محیی الدين بن عربی ۰۸۳ ۸۸» ۱۳۲ 
المذهب الحنبلى ۳۲ 

المرجمة وه ٠‏ 

٤ المردارية‎ 

ر ۵ 

المسعودي ۳4 هک ی ۱۳ ٦‏ 
1۹ 

المسيح مه 

معاوية بن أبي سفيان ۰۱۰ 2035 ۰۱۷ 
۸ ۲ ۲۲ ۱۳۰ 

معاوية بن يزيد ۲۲ 

معبد الجهني ۲ 5 ۳۱ ۳۳ 
o ۳‏ 


0۲۰۲۱ طارص‎ «oo (EY معمر السلمى‎ 
IY AYY ۷ IY AI! 
۱۳۹ 


العمرية ۳ 
المغيرة بن شعبة ۱5 
القريزي 45 
مكيافلي ۱۷ 


۱۰۲ 


مهدي اشخزومي ۳۸ 


الوحدة ۰۱۱ ۷۰ 
موسی ۷۷ 

2 
النخلامية ٤‏ 
مو ۷۸ 
ننار ۷۸ 

ہے کس 


هارون الرشید 1۷ 

هانس ديير ۲ 

الهذيلية (أو) الهذلية ۰۱۱ ؟4 
هرقليطس ۰۳ ۰۱۱۰ ۱۲۰ 
هشام بن الحكم ۰۵۲ ۱۰ 

هشام بن عبد الملك ۰۲4 ۰۲۰ ۳۵ 


هشام الفوطى ۱۰۲ 


>٤ الهشامية‎ 


ود 
واصل بن عطاء ۰۱۰ ۰۱۱ ۰۱۸ ١7ء‏ 
YY‏ كا كأ كت ct CTA CTA‏ 
c14 <Y «O07 coo cOoY EY ۸‏ 
۱۳ 

الواصلية ۰ 44۱ ۶۲ 

ور بر لوقل :۱۳۵ 

الولید بن عبد اللك ۰۳۰ 5 

الولید بن يزيد ۲۱ 5"” 

٦١ الوهابية‎ 


5 
يزيد بن عبد الملك ۲۰ 
يزيد بن معاوية ۱۸ 
يزيد بن الولید بن عبد الملك 15۰ 
يزيد الناقص ۲۱ 
یسوع ۸۰ 
اه 
يوسف الشحام ۳۷ 87 ۱۲۹ 


۱۰۳ 


7] مقدمات اجتماعية OS ERS OSA SOSA‏ 
0 مقدمات فكرية ا ا م ASSO‏ 
0 نبذة تاريخية عن فرق العترلة E SN E‏ 
الفصل الثانى: مبادىء العتزلة الأساسية والعامة VRS‏ 
0 مبدأ ال OATS SR e‏ أ 


0 فلسفة التوحید ی ی هکم کر 5 9 


0 مبدأ العدل بكو وب وباو وان ما كا سمس مكو رک 9 3 
0 جوهر العدل ا ES SS‏ مه شم 
الفصل الغالث: الوجود فى الفكر الدينى VAS‏ 
ص الوجود فى التوراة 8 ا ا ۱ VV eS‏ 19 
الوجرد فی القرآن ا ا اق ED‏ و RE‏ 00 
و آفکار E SE‏ 1۷ 
الفصل الرابع: ما قبل الوجود عند المعتزلة A a‏ 0 
م نظرية العلاف E‏ و ۱ 
6 نظرية يوسف الشحام مجه جو ناما و ی و اولي ی و Us‏ 
EE‏ ليون قاط مو يق بد O GSS‏ 
ص الائیات والنفي O‏ ل 
الفصل الخامس: الوجود عند المعتزلة ی 
نت نظرياتهم في الا جسام جتن EAS‏ تلج اا بقث كمسو قو مقا ليع N‏ 


- نظرية الظهور والدالة 


نظرية ابي علي ال جبائي 
0 السببية 


و ع اه و و و و مه و و و و و و موه 


1 الحركة ی یت و 


ههه ه وه هد وه هد وه هس و ع واه مه وه وأواء ووم وا واه 


۱" هاه يه‎ Rm اه مه هده‎ E RS 


و و هم و و و و و و و و و و و ما و و و و و هو و موم و و و 


5 نظرية إبراهيم النظام ES‏ ی و دما ها اقا وم ها AE‏ اران مایت 


| و ها ها و و و و و ام و و و و و و و و و فا و وم و و و و 


هه اه واه ما هم و و يها يم و ود بها و و 


اه هام و اه و و و و و و و و و مه و و و و و و و و و و وه 


| اه اج و و ام عو وه و و وال بود و هم و و و و و و و هم هد هم ei a‏ 
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